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“إن المواقف والافكار الواردة في هذا الكتاب تعبّر عن وجهة نظر ورأي المؤلف ولا تلزم أيّ جهة أخرى” 


بسم الله الرحمن الرحیم 
الاهداء 


إلى من قال تعالی فیهما: 
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المؤلف 


إلى: 

1- السيد/ عبد القادر عبداللّه 

وزير العدل الأسبق ورئيس محكمة الاستئناف. 

2 - السيد/ محمد بن محمد المنصور. 

وزير الأوقاف الأسبق ومستشار رئيس الجمهورية. 
3 - السيد/ محمد بن يحيى مطهر. 

حاكم لواء تعز "قاضي القضاة" 

4 - وابنه السيد/ محمد محمد مطهر. 


لولا تفضلکم باعارتي بعض ما لدیکم من مخطوطات قيمة لما آمکن لهذا الکتاب أن يرى النور. 
ولا يفوتني أن آشکر القائمین على المکتبة الغربية بالجامع الکبیر بصنعاء: 

1 - القاضی: محمد بن علي الأكوع - أمين عام المکتبة. 

2 - السيد/ أحمد زبارة. 

هاش يحوي یل التعمى الط 


بسم الله الرحمن الرحیم 
مقدمة الطبعة الأول 


هذه حلقة من سلسلة دراسة آهم الفرق الإسلامية» ولقد سبق أن عرضت لكل من المعتزلة والاه 
الجزآین الأول والثاني من كتابي "في علم الكلام"» وآتابع الکلام عن إحدى فرق الشيعة وأعني بها الزید 

في الهدف والمنهج: 

تهدف هذه الدراسة إلى عرض آراء كل فرقة من فرق المسلمين في نسق متكامل سواء مر 
الشخصيات أو من جانب الموضوعات. 

ويهدف هذا العرض إلى وصل الماضي بالحاضرء إذ من أعراض تدهور الفكر الإسلاي انقطاع صلا 
اليوم بماضيهم» وشعور الباحث المعاصر بنوع من الغرية تجاه فكر أجداده مع أنه تراث يتعلق بأد 
حي في قلورنا. 

ولا يقتضي وصل الحاضر بالماضي إلا إزالة أدنى قدر من حاجز تباين أسلوبي التفكير بيننا وبینه 
يتم العرض الموضوعي لفكر أجدادنا كما يتم إحياء تراثهم في عقولنا ووجداننا. 

هذا ما ألتزم به في دراسي للفرق الإسلامية. 

وانتمائي المذهي إلى إحدى هذه الفرق - أعني أهل السنة - لم يكن بحال ما سبيلاً إلى التحامل . 
مخالفة لمذهي» لأني أؤمن أن الحق ليس مقصوراً على واحد منها ولكنه موزع بينهاء ومن ثم س 
تكون النزاهة - سواء في العرض أو في التعقيب - مقصديء وعسى أن أوفق» فذلك هو السبيل 
للتقارب بين فرق المسلمين. 

بصدد الزيدية: 

التصور العام عن الزيدية أنها إحدى فرق الشيعة» ومن ثم لزم استهلال الدراسة بباب عن التشيع 

وتنتسب الزيدية إلى الإمام زيد بن علي بن الحسين» ومن ثم فقد شغل هو ومن تبعه على مبداً " 
ثم الحديث عن أهم فرق الزيدية» شغل ذلك الباب الثاني من الكتاب. 


وحين ابر أئمة الزيدية على الخروج على دولة الظلم. كان لا بد من أن تنجح بعض حرکاتهم في |قا 
فکان الباب الثالث عن الدول الزيدية ومؤسسيها. 

- دولة الأدارسة في المغرب ومؤسسها إدريس بن عبد اللّه. 

- الزيدية الهادوية في اليمن ومؤسسها الهادي یحی بن الحسين. 

- الزيدية الناصرية في الديلم وطبرستان ومؤسسها الناصر الأطروش. 

وتبع الحديث عن الأخيرة بحث عن امتدادها لدى دولة بني بوبه وأديبها ومفكرها الصاحب بن عبا 

والتصور الخاص عن الزيدية آنها حذت حذو المعتزلة في الأصولء وفي ذلك جانب كبير من الحؤ 
غربت شمس الاعتزال في القرن السادس الهجري حملت الزيدية تراث المعتزلة وحفظته وحافظ 
ولولاها لاندثر» فكان الباب الرابع عن صلة الزيدية بالمعتزلة وأهم شخصيات الزيدية المشايعة ١‏ 
فكان الحديث عن الحاكم الجشمي الذي كان معتزلياً ثم "تزید"» وعن يحى بن حمزة الذي يمثل ذر 
الزيدي وقمة اللقاء بين الفريقين» ثم عن أحمد بن يحبى المرتضى وهو زيدئ "اعتزال". 

ولكن هذه المشايعة من الزيدية للمعتزلة لا تعنى المتابعة التامة» فبينما غلب على المعتزلة ال 
المسائل النظرية وفي دقيق الكلام آثرت الزيدية الاهتمام بالجوانب العلمية» فأفاضوا في ما قصر فيه 
من بحث في أصل الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر ومن بحث في الإمامة وما يتفرع عنها. 

أريد أن أقول إنه كان للزيدية بعض الاستقلال عن المعتزلة» بل لقد ظهر فيهم تيار يعارض المعتزا 
حميدان بن يحيى. 

وظهر في المذهب الزيدي تيار قوي يميل إلى أهل السنة بعامة وإلى السلف وأهل الحديث بخاد 
مثله کثیرون» تخيرت منهم ابن الوزير وابن الأمير والشوكاني» وما زال تأثير الأخير في مدرسته قائم 
الناس هذا. 

وبعد» فإن الزيدية آقل المذاهب الاسلامية حظاً من الدراسة آما دارسو الفلسفة فقد آثروا علي 
الاسماعيلية لما فيها من آفکار فلسفية» وآما المشتغلون بدراسة الفرق فربما آعوزتهم المصادر 
للبحث إذ آغلبها ما زال مخطوطاً وقابعاً ما في مكتبة الجامع الکبیر بصنعاء أو لدی آفراد من زیدد 
ومن ثم بعدت الشقة بینهم وبینها. 

آما وقد أسعدني الحظ بالاعارة إلى اليمن فقد وجدتها فرصة سانحة للتعریف عن مذهب من آهم 
المسلمین وآکثرها تسامحاً واعتدالا. 


فان قدّر لهذا الکتاب أن يستحث الباحثین وبخاصة من الیمنیر الاهتمام بدراسة الزندية أ 
من م بدرا دی 


قد وفقت. 


والله ولي التوفيق. 
المؤلف 
5 شعبان 1400 ه 


8 يونيو 1980م. 


بسم الله الرحمن الرحیم 
مقدّمة الطبعة الثانية 

تقبل مثقفو اليمن الطبعة الأولى من الکتاب بقبول حسن فاق تقديري» لیس فحسب لنفاد طبع 
في ستة شهورء وانما في تعقیبات وملاحظات وردت إل من علماء کبار» وهذه في نظري أجل قيمة ه 
ثناء على الکتاب عابرء ثم ما کتبه الأديب الدکتور عبد العزیز المقالح في الصحف عن الزيدية بمناس 
الکتاب» فضلاً عما دار حوله من مناقشات في المجالس الخاصة التي دعیت إلى بعضها فکاذ 
بندوات. 

وان كان اهتمام علماء المذهب بالکتاب آمراً متوقعاء فإن اهتمام المثقفین ثقافة غربية به في زمن 
العالم العريي نزعة علمانية تخلف التراث وراء‌ها ظهرباً إنما يدل على وعي بقيمة التراث بين الباب وع 
بين نظام سياسي انقضی وبين فکر لليمن آصیل یحق له أن يباهي به ساثر العرب والمسلمین. إني « 
آمثال یحی بن الحسین ویحی بن حمزة وابن المرتضی وابن الوزیر وابن الأمير والشوکاني - وغیرهم > 
لا یقلون من الناحية الفكرية - بل والدينية - قدراً عمن ذاعت شهرتهم من مفكري الأشعرية 
السلف لولا أنه قدر لهوّلاء ذیوع الصیت وانتشار المقلفات لهم وعنهم. بینما ظلت معظم کتم 
مخطوطة حبيسة الأقبية والمکتبات التي یتعذر أن يصل إلى قراء‌تها الکثیرون, لا في علم الکلام وأصر 
فحسب بل في سائر العلوم الاسلامية واللغة العربية. ومن ثم فاني لا زلت آهیب بالقائمین على أ 
ل سوت ا مک الدراماف زو ا ان دلوا عل لد 
الكنوز العلمية الدفينة للناس بتحقيق ونشر هذه المخطوطات. 

أما أولئك العلماء الذين بعثوا بتعليقات أخص منهم سماحة المفتي الشيخ أحمد زبارة» والسيد/ م 
یحی مطهر - وقد بعث بملاحظات مستفيضة مفيدة - والسيد/ محمد بن محمد المنصور 
إسماعيل الأكوع والسيد عبد الرحمن المؤيدي الضحياتي فإن حقهم علي أن أثبت في هذه الطبعة | 
أسفل الصفحات المتعلقة بالموضوع تعليقاتهم التي كشفت الكثير منها عن وجه الحق في المذهم 
الدار أعلم بما فيه. 


والّه الموفق للصواب 
المؤلف 


تحريراً في 25 رییع الثاني 1403ه 


8 فبرایر 1983م 


الباب الأول 
مدخل لدراسة التشيّع 
الفصل الأول 
نشأة التشيّع 
1 - في أسباب انقسام المسلمين إلى سنة وشيعة: 


الشيعة إحدى فرق المسلمين وأكثرها عدداً بعد جمهور آهل السنة. يَجمع فرق الشيعة ویمیزها 
الوقت عن أهل السنة الاعتقاد أن علياً أحق بالإمامة والخلافة بعد وفاة النبى عليه السلام. 


يثير هذا المعتقد تساؤلين: 


الأول: لماذا هذا المعتقد على مدى أكثر من ثلائة عشر قرناً ونصف وقد انتهى أمر علي من | 
الثاني: لماذا أضيفت القداسة على الإمام علي بن أبي طالب دون سائر الصحابة مع أن أيام خلاة 
فتناً وحروباً أهلية لم يعهدها المسلمون في عهود من سبقوه من الخلفاء؟ 


تساؤلان جديران بالبحث عن إجابة لهما قبل دراسة فرق الشيعة. 


في المنهج: 

1 - أستبعد بادئ ذي بدء سواء في البحث عن إجابة هذين التساؤلين أو في دراسة التشيع ما د 
بعض الباحثين - قدامی ومحدثين - من رد عقائد الشيعة إلى مصادر أجنبية وخاصة اليهودية لا 
القضية تجافي النزاهة والموضوعية فحسب» وإنما لأنها تستند إلى مسلمة لا أسلم بها وهي: استبعاه 
من حظيرة الإسلام» وأستبدل بها مسلمة أخرى آعدها قضية أساسية في دراسة الفكر الإسلاي: . 
البدء في نشأة أية فرقة إسلامية إنما نلتمسها من البيئة الإسلامية ذاتها: من حياة المسلمين 
والاجتماعية والسياسية والاقتصادية» وان التأثر بمصادر أجنبية لا يكون إلا لدى الغلاق فان ' 
المعتدلين ففي مرحلة متأخرة من تاريخ الفرقة» وفي الحالة الأخيرة لا تشكل الأصول الأجنبية جوهر 
وانما حواشيها وأسلحتها الجدلية» إذ تظل البذرة الأجنبية غريبة عن الفكر - خاصة إن تعلق الفكر 
- ولا تعبر عن الخصائص الذاتية بروح الحضارة» ومآلها إلى أن تلفظ وتستبعد كما لفظ جمهور الم 
سنة وشيعة - معتقدات الغلاق تسري هذه القاعدة على التشيع كما تسري على أي مذهب آخرء ف 


مثلاً كانت بدایته زهداً إسلامياً خالصاء ولم تتسرب الأصول الأجنبية إليه إلا في دور متأخر في طوره | 
وقد لفظ الفكر الإسلاي ما في التصوف من غلو. 

ولكن يحق أن يقال من وجهة نظر سلفية بحتة» أن في التشيع أو التصوف حت في صورتهما الم 
الأفكار والتصورات ما لم يكن على عهد رسول اللّه ولا السلف الصالح» وأقول إن هذه الأفكار وال 
حتى مع افتراض آنها دخيلة على الإسلام غريبة عليه فإنها نتاج فكر مسلمين ما في إسلامهم ش 
محصلة عوامل فكرية وسياسية واجتماعية واقتصادية تعرضت لها حضارة الإسلام وتاريخ المسلمه 
بين عقيدة الإسلام بالمفهوم السلفي وبين فكر المسلمين بالمفهوم الحضاري. 

2 - آلتزم بصدد دراسة فرق الشيعة بما سبق أن التزمت به في دراسة المعتزلة والأشاعرة مز 
معتقدات الفرق صياغة فلسفية تنأى بها عن الحساسية العقائدية أو المذهبية. 


واذا كانت المباحث التقليدية في الفلسفة هي الوجود والمعرفة والقیم» والأخيرة يندرج تحتها 
موضوع المنطقء والخير - موضوع الأخلاق والسياسة - والجمال موضع فلسفة الجمالء فإني ا 
استباق للنتائج أن جوهر الاختلاف بين الشيعة والسنة يدور حول موضوع سياسي وان اتخذ طابعاً - 
علينا إذن ألا يصرفنا الجدل بين السنة والشيعة عن جوهر الاختلاف المتعلق بالسياسة» وهو إن اتخ 
عقائدياً فما ذاك إلا لأن الدين كان يظل بظله جميع مظاهر الفكر في الاسلام» هذا وقد اصطل 
الإسلام أن يعالجوا هذه الموضوعات السياسية في جوهرهاء الدينية في مظهرهاء تحت اسم (الإمامة) 


عودٌ إلى التساؤلين: ما معنى أن يدين قوم بموالات علي إلى اليوم ويرون أحقيته بالخلافة ب 
ویجعلون من إمامته عقيدة لهم قد يلحقها بعضهم بالشهادتين”؟ هذا وقد درج الباحثون أن یجدوا: 
الذي قد يبلغ حد التأليه مقصوراً على شخص المؤسس - كالمسيح وبوذا - ولكن التقديس لدى ال 
قرن بعلي» فالتأليه والاعتقاد برجعته قد خلعا عليه دون رسول الإسلام. 


ولماذا علي بالذات؟ إننا إذا حكمنا بالظواهر وسايرنا أهل الظاهر فان فترة حكم علي لم تكن 
متلاحقة وحروباً أهلية تقاتل فيها بعض كبار الصحابة» وكان علي طرفاً فيهاء بصرف النظر عن وجه 
هذه الحروب» أو عن المصيب من بين الطرفين» ولم يكن من ذلك شيء في عهود أسلافه من 
الراشدین» علی العکس کانت هناك فتوحات وانتصارات توقفت كلها فق السنوات الخمس ال - 
علی. ویزید الأمر حبرة آن علباً لا یعد آفضل الصحابة ی نظر الشيعة فقط وانما ی نظر آغلب 
وفریق کبیر من المعتزلة. 


آرید أن آقول: إن الظاهر لا يفسر هذه الموالاة بل على العکس بأباهاء فهل وراء الظاهر من باد 
الأمر کله ؟ 

على أنه لا يصح استبعاد التفسير الظاهري للأحداث السياسية إلا بعد أن یتبین وجه القصور فیه. 
ظاهر الأحداث؟ لنتلمس ذلك في نشأة التشيع. 

في نشأة التشيع: 

ليس هناك من نقطة بدء تاريخية متفق عليها بين الباحثين بصدد نشأة التشيع بمثل ما اتفقوا 
لسائر الفرق كالخوارج والمعتزلة والأشاعرة مثلا“(*)ء وبتفاوت اختلاف الباحثين حتى يمتد إلى فترة 
نصف قرن بين وفاة النبي واستشهاد الحسين (من 11 - 61ه) فتتلمس سير الأحداث وصلتها بنشأ 
خلال هذه الفترة. 

1 - في أن التشيع قد نشأ عقب وفاة النبي: 

يقول أبو الحسن الأشعري: إن أول ما حدث من الاختلاف بين المسلمين بعد وفاة نبيهم هو اخت 
الإمامة”» ذلك أن المسلمين قد اختلفوا فيمن يتولى أمرهم بعد النبي فظهرت وجهات نظر ثلاث: 

أ - وجهة نظر الأنصار: فهم أول من آوی الرسول ونصره» فقد مكث في قومه بضع عشرة سنة فما 
قومه إلا قلیل» حتى خص اللّه الأنصار بالفضيلة وآثرهم بالكرامة فرزقهم الإيمان حتى استقام الأم 
الله بأسياف الأنصارء ولقد اتخذ الرسول مدينتهم مكان إقامته ودفن فيها. 

وقد عبر عن هذه الوجهة من النظر سعد بن عبادة زعيم الخزرج من الأنصارء وكانت أولى وجها: 
ظهوراً. 

ب - وجهة نظر المهاجرين: أول الناس إسلاماً وأوسط العرب أنساباء ولن تدين قبائل العرب إلا له 
دانت لهم في الجاهلية» فالخلافة في قردش. وقد عبر عن هذا الرأي أبو بكر الصديق. 

ج - وجهة نظر بني هاشم: احتج المهاجرون على الأنصار بالقربى من رسول اللّه فبنو هاشم آد 
قرابة» فلا ينبغي لسلطان محمد أن يخرج عن داره ما دام فيهم القارئ لكتاب اللّه الفقيه في دين ال 

65 
بسنن رسول الله . 

وهذه وجهة نظر علي بن أبي طالب» وقد وافقه عليها العباس بن عبد المطلب والزبير بن العوام و 

سعيد والمقداد بن عمرو وسلمان الفارسي وأبو ذر الغفاري وعمار بن ياسر والبراء بن عازب وأبي بن " 


ولم تكن بواعث تأييد هولاء لعلی متماثلة» كان باعث القرابة بالمنسبة لذوي قرباه کالعباس وابذ 
وخالد الأمويء وکان باعث الاعتقاد بأفضلية علي بالنسبة للباقین وهؤلاء يراهم جمهور الشيعة 
الأوائل. 

على أنه لم يلزم عن اختلاف الرأي تصدع أو انشقاق» ريما لحرصهم جمیعاً على الاعتصام بحبل ال 
لمكانة أبي بكرء وریما لعوامل خارجية اقتضت أن يدع كبار الصحابة هذا الخلاف حول الخلافة 
أحداثاً جسيمة أهمها مواجهة المرتدين. 

غير أن تولى أبي بكر لم يحسم مشكلة كيفية اختيار الخليفة» إذ يتعذر أن تستنبط من بيعته قاعد 
تحدد كيف يختار الحاکم» لقد كانت بيعته - على حد تعبير عمر في ما بعد - فلتة» ولا يمكن أن 
مما يتم فلتة» وإنما تمت البيعة لأن أحداً من المسلمين - في رأي عمر - لا يطاول أبا نكن 

وكان هذا أول الوهن في النظام السياسي للإسلام: أن تتم بيعة خليفة - بصرف النظر عن مكانة أ 
دون استناد إلى مبدأ شري سواء أكان نصا أم احتكاماً إلى اجتهادا فى غياب النص. 

فإن أضيف إلى ذلك أن معظم كبار الصحابة لم يكونوا حاضري بيعة السقيفة» وما أشيع من أن 
ساق الناس إليها سوقاً لتبين أن الأمر قد تم على عجلء وأنه لم يحتكم في ذلك إلى تشريع من الدين 
كان تمهل واحتكم إلى اجتهاد لأدى إلى بيعة أبي بكرء ولكن غياب قاعدة شرعية ملزمة - سواء في 
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بكر أو فیمن آعقبه - قد لزم عنه في خلال سنين لا تتجاوز الثلائین أن يملا هذا الفراغ - في سهولة 
مبدأ الغلبة حيث لا تشريع يحول دونه» وذلك منذ أن قام الملك العضوض بقیام الدولة الأموية. 

آرید أن آقول إن الاختلاف لم يفض إلى انشقاق ولکن بذرته قد کمنت لا في إبعاد علي وانما في غب 
شرعی بحدد آصول اختیار الحاکم. 

وزاد الأمر تعقيداً أن تباینت طرق اعتلاء الخلفاء الثلائة: من بيعة تمت فلتة ثم استخلاف ثم أن 
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ستة هم المرشحون والناخبون على السواء . 

2 - في خلافة عثمان: 

وأفضى الأمر إلى عثمان وتللاحقت الأحداث ٤‏ السنين الأخيرة من خلافته» وينسب الكثيرون ظهو 
إلى هذه الفترة» ويردها بعض أهل السنة إلى شخصية يهودي أسلم ليكيد للإسلام وللمسلمين هو عب 
سبأء ودصوره القائلون بهذا الرأي محواً الأحداث التاريخية بل والعقائد فى هذه الفترة من أواخر عه 


ولم يكن اجتماع الفریقین على قتالء آما من الناحية العقائدية فهو آول من نادی بقداسة علي و 
النی» وأنه قال برجعته بعد مقتله ثم هو آول من هاجم الخلفاء الثلائة واعتبرهم مغتصبین حقه. 

وبهدف کتاب الفرق من آهل السنة - آشاعرة وسلفية - من هذه الرواية إلى دانة التشیع من - 
تبرير قیام حرب بين بعض کبار الصحابة وتبرئتهم من دمائها حتى تتسنى موالاتهم جمیعاً من جه 
لقد ساءتهم الحرب وآرادوا أن یحفظوا لصحابة کبار مکانتهم في نفوس المسلمین فلم یجدوا إلا آز 
وزر ذلك كله يهودي أسلم ليكيد للٍسلام. 

ولكن فاتهم أن هذا التعليل يعى أن يهودياً نكرة قد تلاعب بصحابة كبار فأثار بینهم قتالگ وأما م 
ابن سباً من عقائد فقد أثبت البحث الدقيق أن هذا استباق للحوادثء وأن الأفكار المنسوبة إليه من 
المتأخرين» وأنه من المتعذر أن يتمثلها الفكر الاسلاي في هذا الوقت المبكرء إذ إنها تقتضي امتزاج 
واختلاط العقائد» ذلك أن تصورات التأليه والمهدية إنما تعكس أفكاراً ما كان لها أن تظهر قبل القرن 

ولقد أدى التشكك فى الدور الذي قام به ابن سبأ سياسياً وعقائدياً إلى التشكك فى وجوده أصلاًء فذ 
حسين إلى أن ابن السوداء لم يكن إلا وهماء وأن أمر السبئية ليس إلا متكلفاً متحولاً قد اخترع بأ 
أدخره خصوم الشيعة للشيعة ليدخلوا فى أصول هذا المذهب عنصراً يهودياً إمعاناً فى الكيد له 
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منهم . 

وذهب باحثان عراقيان - علي الوردي وكامل الشيي - إلى أن ابن سبأ اسم ابتدعه الأمويون وروج 
دوائر هل السنة ویعنون به عمار بن ياسر أكبر أنصار علي» وما كانوا يستطيعون أن يروجوا لسب 
ياسر وذمه وقد وردت الأحاديث في مدحه وأنه تقتله الفئة الباغية - وقد قتل في موقعة صفين في 
علي - فلم يجد الأمويون وسيلة لذمه إلا باختراع هذا الاسم ونسبته إلى اليهودية ونشر سبه بين 
تماماً كما كان یسب علي بن أبي طالب على المنابر بين طغام أهل الشام باسم أبي تراب» فإن ستل 
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قيل من عمه أبو لهب !. 

خلاصة القول» لقد كانت الفتن التي وقعت في أواخر عهد عثمان من العوامل الحاسمة في الانشة 
عنه نشأ الشيعة دون أن يعني ذلك بحال رد التشيع إلى السبئية. 

3 - أنصار علي زمن خلافته: 


ويرد بعض الباحثين نشأة التشيع إلى زمن خلافة علي» إذ كان هناك من ناصر طلحة أو الزبير أو عا 
كان هناك من ناصر معاوية ثم كان هناك من اعتزل الفريقين» أما شيعة علي فهم أنصاره في حروبه. 


غير أنه یلاحظ أن دوافع نصرتهم لعلي كانت متباينة» وکان یعوز كثيراً منهم الاخلاص لقضية ۶ 
فیهم من شارك في حصار دار عثمان ویخثی القصاص إن تولى الأموبون» وکان منهم فقهاء کثیرو 
على علي یراجعونه في کل قرار یتخذه» وهم الذین فرضوا عليه أن ينيب آبا موسى الأشعري یوم | 
بینما كان إلى جانبه كذلك الأغلبية الساحقة من آنصار الذین کانوا على وعي بما يعنيه حکم الأموبوز 
لهم» إذ قد تثور أحقاد الموتورین من الأموبين انتقاماً لغزوة بدر “> ثم قلة مخلصة لعلي تراه آفضل ۱ 
وآحقهم بالخلافة» وریما كانت هذه الفئة الأخيرة من جمیع آنصار علي في حروبه تعد الرواد 
ET‏ 


4 - التشیع رد فعل لآراء الخوارج: 

ولتن كان التشيع ليس مجرد نصرة علي في حياته وانما هو مذهب عقائدي» فقد جاءت هذه ال 
فعل لاراء الخوارج» ذلك أن الخوارج - بصرف النظر عن رعونتهم - هم آول من آثاروا مشكلة الاه 
مستوی المبادی لا الأشخاص كما كانت حال الزبير أو طلحة أو معاوبة الذین کانوا متطلعین بآشخا 
الحکم " لا قضية تدفعهم إلى دعوی دم عثمان, آما الخوارج فقد انشقوا على علي عن عقيدة | 
بصرف النظر عن وجه الصواب. ولقد عرف علي ذلك فیهم» فنصح آتباعه بعد أن طعنه واحد مذ 
يحاريوهم وانما يستأنفوا حرب معاوية لأنهم قوم طلبوا الحق فأخطأوه بینما طلب معاوية الباطل وأ 

لقد آعلن الخوارج أن (لا حکم إلا الله) فجاءت القضية الأولى في الامامة لدی الشيعة وجوب نصم 
لقد اتهموا علیاً أنه حکم هواه في التحکیم فأعلن الشيعة عصمة الامام ووجوب موالاته» لقد کفره 
فقدسه الشيعة» لقد آعلنوا أن الإمامة غير مقتصرة على قريش أو على العرب فآعلن الشيعة النص 
وعلی الإمامة في ذریته» آقاموا مبداً "الورائة" في مقابل النظرية الجمهورية في الحکم التي آعلنها الخو 
مرة في تاريخ الاسلام. 

على أن عقائد الشيعة وان صیغت على نحو معارض لاراء الخوارج فان هذه العقائد لم تظهر في 
المتكاملة الا في عصر متأخر عن نشأة الخوارج» ذلك أن هذه المعتقدات كانت في حاجة إلى آحداث 
وقد تلاحقت هذه الأحداث عقب مقتل علي ثم تسليم الحسن الأمر إلى معاوية» فقد لقي آنصار 
العراق العنت والظلم في خلافة معاوية» ولم يجدوا ما التمسوه من أمن اشترطه الحسن على مف 
وجههم الأخبر لحري الخوارج الذين کانت عداوتهم لمعاوية بأشد من عداوتهم لعلي . 

5 - وكارثة کربلاء: 


وکان الحدث الحاسم بين هذه الأحداث جمیعاً هو فاجعة کربلاء (10 المحرم عام 61ه). إن السب 
جز رأس الحسین بن علي - سبط النبي - قد حز”” معه وحدة المسلمین إلى الیوم» لم يكن التشيع ة 
في قلوب آهله حتى جاءت هذه الكارثة لتجعل من التشيع مذهباً وعقيدة» فقد روى دم الحسه 
الأحداث لیصبح الانشقاق آمراً مقضياًء ذلك أن الشيعة قد أدركت بعد هذه الفاجعة أن اقتلاع 
الغاصبين من بني أمية أو غيرهم لا تكفي فيه قوة السلاح. إنه إن عز النصر بسلاح الحرب فلا بد 
معنودة تشد أزر القوة المادية» وليس ذلك إلا سلاح الفكرء إذ الكلمة أحياناً أبقى أثراً وأشد تنكيلاً با 
السيف» ومن ثم فقد بات لزاماً أن يكون للشيعة مذهب خاص وأيديولوجية متميزة في الإمامة» ول 
ذلك لهم وما زالت تربطهم بجماعة المسلمين - أو بالأحرى بأهل السنة - وحدة الفكر السياسي, 
انشقاق الشيعة عن جمهور المسلمين بعد فاجعة کربلاء آمراً مقضياً. 


على أن هذه الوجهات من النظر وإن اختلفت في تحديد زمن نشأة التشيع فإنها لا تتعارض بل ت 
كانت بذور التشيع كامنة عقب وفاة النبي في أولئك النفر الذين يرون علياً أفضل الصحابة وأحقهم ب 
ونبتت البذرة بعد أن فاتت الخلافة علياً ثلاث مرات وخاصة في المرة الثالثة» وبعد غياب تشريع ه 
اجتهاد ديني لأصول الحكم واختيار الخليفة» واستفحل الأمر بالفتن في السنن الأخيرة من حك 
وبالحروب الأهلية زمن خلافة علي والتي برزت فيها المطامع الشخصية مستترة تحت قميص عث 
جاءت كارثة كريلاء لتقطع الخيط الأخير الجامع لوحدة المسلمين. 

2 - السنة والشيعة أو الديمقراطية والثيوقراطية: 


على أن السوال ما زال قائماً: ما سر موالاة علي إلى اليوم؟ قد يكشف التحليل السابق عن انشقاة 
ولكنه لا يفصح عن بقاء التشيع مذهباً إلى يوم الناس هذاء بمعنى أن يؤمن فريق من المسلمين أن ال 
السلام قد نص على علي وأنه كان أحق بالخلافة من أي بكر ویتخذون ذلك لهم مذهباً ونحلة. 

ومن ناحية أخرى لن يحل الإشكال تحري صحة الأحاديث حول الاستخلاف» فإنك إن كنت سنياً ‏ 
أن النبي قد نص على علي نصاً جلياً أو خفياء وان كنت شيعياً فستسوق الأحاديث والوقائع التاريخ 
على إمامته وأفضليته. إنه من المعلوم أنه إن ارتبطت أخبار أو أحداث تاريخية بعقائد معينة فإن هذ 
أو الأحداث تصبح تابعة للعقائد» بمعنى أني أؤمن بالحديث أو الحادثة إن كانت تتسق مع عقيدتي و 
کانت فار أريد بذلك أن أتجنب الخوض في الأحاديث المتعلقة بالموضوع» وليست 
المطروحة: هل نص الني أم لم ينص على علي من بعده» هل استخلف أم لم يستخلف؟ وانما القد 
ما هي العوامل التي جعلت من موضوع الاستخلاف مشكة قائمة إلى اليوم؟ وكيف يختلف الناس 
بكر وعلي وقد انقضى أمرهما منذ ما يقرب من أريعة عشر قرناً؟ ولو أن الأمر خلاف متعلق بش 


حول خلافة الرسول لانتهی الأمر بوفاتهما؛ إذ تنقضي النواحي الشخصية بانقضاء الأشخاصء ولکن 
أن یکون في الأمر ما هو آبعد وأعمق من المسائل الشخصية لأنه لا تسمو على عامل الزمن ولا 
آحکامه إلا القیم والمبادی والعقائد» آما الأشخاص ففانون» وقد تجاوزت عامل الزمان أحقية على 
لفریق من المسلمین إلى یوم الناس هذاء فلا بد إذن من أن یمثل علي بالنسبة للشيعة قيمة معینا 
شخصه أو مجرد أ حقيته 2 الخلافة. لا بد إذن من أن نتجاوز ولو مؤقتاً , شخصي أبي بكر وعلي للت< 
يمثله كل منهما بالنسبة لفرقته. 

فإذا تجاوزنا شخص الإمام إلى مفهوم الإمامة لدى كل فريق فسنجد أن أهل السنة يرون أن خلية 
الله إنما يخلفه في سلطته الزمنية دون الروحية مع اعتبار تعذر الفصل التام بين السلطتين في الفكر | 

في أول خطبة لأبي بكر بعد مبايعته خليفة صرح بأن لا يطلب الناس منه ما كانوا يطلبونه من ره 
الذي عصمه اللّه بالوحي وأيده به» وانما هو يخطئ ويصيب وعليهم إن أخطأ أن سنن 

أما الشيعة فيؤمنون أن الإمامة إرث الأنبياء وأن الإمام بمنزلة الني في كل شيء باستثناء الوحي والكة 


أصبح آبو بكر يمثل لدى أهل السنة قيمة متعلقة بمفهوم الخلافة وهي أن الخليفة يرث سلد 
الزمني دون الروحي» وأصبح علي يمثل لدى الشيعة قيمة متعلقة بمفهوم الإمامة وهي السلطة الز 
تبقی له سلطته الروحیة التي یستمدها من الله بموجب النص» لا من البشر بموجب الإختيار. 

وانعکس الخلاف حول مفهوم الخلافة أو الامامة على تقييم سلطة الرسول السياسية» هل كانت 
السياسية عن وحي يوحى آم كانت أحكاماً اجتهادیة؟ فان كانت الرأي الأول فلم آمره الله أن يشاور || 
فى الأمر؟ وان كانت أحكامه اجتهادية فأي عصمة من الله فى ذلك؟ وهل كانت إقامته للدولة فى المد 
مما بعثه اللّه به أم كانت ممارسته لشؤون الحكم وسيلة لنشر الدعوة وابلاغ الرسالة؟ هل كانت الس 
الرسول عليه السلام غاية في ذاتها أم كانت وسيلة لغاية أنبل وأشرف هي إقامة الدين؟ ذهب الشيعة 
الأولء إذ ترق السياسة إلى مستوى العقيدة لأن الإمامة من أصول الدین» فتدبير شؤون الحكم مر 
سلطته كرسولء ولا تفاوت بين تدبير أمر الرعية وبين الدعوة الدينية» وليست أحكام الطهارة 
الصلاة - وقد ذكرها الرسول تفصيلاً - بأكثر أهمية من رعاية مصالح العباد وتنظيم أحوال النامر 
كانت تفصيلات الأحكام الشرعية كحلاقة الشعر في الحج وغيرها من صغار الأمور قد نص عليها 
فكيف لا ينص على أمر خطير كالإمامة من بعده؟!" 

أما آهل السنة فقد فرقوا بين أحكام الدين وأحكام السياسة ومالوا إلى اعتبار الرسول مجتهداً في 
السياسية وكل ما يتصل بسلطته الزمنية» يقول ابن القيم: السياسة ما كان فعلاً يكون معه الناس أ 


الصلاح وآبعد عن الفساد وان لم یضعه الرسول ولا نزل به وحي» ومن قال لا سياسة الا بما نطق 
0ن 


على أنه من الخطأ تصور موقف آهل السنة فصلاً بين السياسة والدين» وانما هو مجرد تفرقة 
مصدره الكتاب والسنة وسياسة قائمة على الاجتهاد الذي هو بدوره مصدر من مصادر التشریح في 
ولم یعرف الفصل التام بين السياسة والدین إلا بعد سقوط الخلافة العثمانية وبتأثیر من الفکر 
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ولقد نقب كل من الشيعة والسنة عن أدلة من القرآن ومن سيرة الرسول يدعم بها كل منهما رأيه: 
الشيعة» فقول اللّه: [الأنعام: ۰]57 [الأحزاب: 36]» [الحجرات: 1]» ويدرج الشيعة أمور السياسة ض 
المسائل التي لا يصح تقديم الرأي فيها على أمر الله ورسوله. 

آما آهل السنة فقد استندوا إلى قوله تعالى: چ ف ف غة چ ج [آل عمران: 159]» وحين سأل < 
قائلاً: الأمر ينزل بنا لم ينزل فيه قرآن ولم يمض فيه منك سنة قال الرسول: اجمعوا العالمين من 
فاجعلوه شورى بينكم ولا تقضوا فيه برآي واحد» وقد نزل الرسول على رأي أصحابه حين آشاروا علي 
عند بثر بدر قبل الغزوة وحين أشاروا عليه بحفر الخندق. 

إن صح أن نقيم وجهتي النظر حسب مصطلحات علم السياسة لاندرج رأي الشيعة في سل 
السياسية تحت الثيوقراطية» ولصح أن يعبر رأي أهل السنة إلى حد ما عن الديمقراطية» ومفهوم الث 
أنه الحكم وفقاً لوحي أو إلهام من اللّهء وقد تحاشى بعض الباحثين إطلاق هذه التسمية على سل 
السياسية لأنها تسمية أطلقت على بعض الأنظمة المستهجنة كنظرية التفويض الإلهي سند ال 
العصور القديمة والوسطى في الحكم المطلق» وكبعض أنماط الكهانة مثل استقسام العرب با 
الجاهلية. 


على أنه وفقاً لتقييم الشيعة لسلطة الرسول الزمنية يمكن أن يعد نظام الحكم ثيوقراطياء ما دا 
اللفظ يعني الحكم الالهي بصرف النظر عن كونه صادقاً في حالة الرسول أو ادعاء في حالتي التفويخ 
والاستقسام بالأزلام» إذ الفرق بين ثيوقراطية الرسول وبين ثيوقراطية الكهانة أو التفويض الإلهي كل 
ني ومتنئ. 

وینکر كتاب آهل السنة بطبيعة الحال وصف سلطة الرسول السياسية بالثيوقراطية» فلم تكن 
الاسلام أصلاً وأبداً لا في عهد الرسالة ولا في عصر الخلافة الراشدة حكومة ثيوقراطية””. 


نخلص مما سبق إل النتائج الاتية: 


1 - إن الخلاف بين آهل السنة والشيعة نما هو خلاف في جوهره متعلق بمشكلة سياسية. آما 
طابعاً عقائدیاً فلأن السياسة لا تنفصل عن الدين في الفکر الاسلايي. 


2 - إذ اعتبر الشيعة الإمامة من آصول الدین فذلك يعني آنها لدی آغلب فرقهم آحکام إلهية» وا 
آهل السنة من الفروع فما ذاك إلا لأن السياسة من الرسول لم تكن غاية في ذاتها وانما وسيلة لنشر ال 
3 - إذا كانت نظریات فلسفة السياسة تبحث في آصلح نظام للحکم فان إجابة الشیعة: إنها الثيوة 


الحکم الالهي» واجابة آهل السنة - مع شيء من التجاوز» وبصرف النظر عن التاریخ السياسي للإسلا 
الديمقراطية. 


عود على بدء إلى السوال: ما معنی أن يدين قوم بموالاة علي وبتخذوا آحقیته بامامة المسلمین ١‏ 
الرسول لهم مذهباً ونحلة؟ الوجابة باختصار: المشكلة لها ظاهر وباطن: ظاهرها اختلاف حول الا 
بكر آم عليء آما باطنها وحقیقتها وجوهرها فهو اختلاف بين من يرون الثبوقراطية آصلح آنظمة 
حیث یصبح الأمر اصطفاء من الله لا اختیاراً من البشر - وبين من يرون السياسة من آحکام البشر : 
الفكرة الأولى في علي وتمثلت الفكرة الثانية في أبي بكرء ولما كانت المبادی آسمی من مستوی تفکیر | 
كان لا بد أن تتجسد في آشخاص» فشخص الشيعة مثلهم الأعلى في نظام الحكم في علي» أو 
تجسدت الثيوقراطية في علي» بينما عبر آهل السنة عن بشرية الأحكام السياسية فيمن آعلن أذ 
ويصيب والمرجع إلى الرعية - أو على الأصح - أهل الحل والعقد لرده إلى الصواب حين يخطئ و 
الصديق أبو بكر. 

ليس خلاف السنة والشيعة مجرد اختلاف حول أحقية أبي بكر أو علي بقدر ما هو اختلاف في أص 
للحکم. حيث جعلها أهل السنة الشورى ممثلة في أبي بكر وجعله الشيعة الثيوقراطية أو الحكم الإل 
۲ 23 
يعني . 

مرة آخری» فان ظهور الفكر السياسي في بيئة دينية هو الذي جعل من الأحزاب السياسية فرقاً ‏ 
جعل من النظريات والأيديولوجيات نحلاً ومعتقدات. 

والنظام الأمثل للحكم الذي مارسه الرسول في المدينة بوصفه رئيساً للدولة الإسلامية أثار لدى ١‏ 
المسلمين تصور إمكان استمراره» خاصة بعد أن فجع المسلمون بالفتن التي بلغت ذروتها بتغلب 
الذين لم يدخلوا الإسلام إلا كرهاً بعد الفتح فلحقتهم وصمة "الطلقاء". لقد اعتلى منبر الرسول 
حت يوم الفتح خصومه وأعداءه» كما بلغت المآمي الذروة بمقتل سبط الرسول في كربلاء. 


نظام الحکم الأمثل في عهد الرسول من جهة» وتداعي الأحداث من جهة آخری قد آدیا إلى اعتناة 
نظام الحکم الإلهي ونبذ طريقة الاختیار أو البيعة بعد أن تکشفت عن كثير من العیوب» ومن ثم ذ 
الشيعة حافلة بنقد نظام البيعة والاختيار تاريخياً وفكرياء فمن الناحية التاريخية لم يتم اختيار 
وأما الثاني فقد خرج عليه الذين بایعوه» وليس بعد ذلك إلا عه صرف من خليفة إلى من يليه 
وجبروت» فانقلبت الخلافة عند القائلين بالاختيار وأنها من حق الأمة إلى أن أصبحت من الناحية 
24 
بالنص والتعيين . 
ولم يكن متكلمو الشيعة هم أول من نقد طريقة الإختيارء وانما التمسوا فى الخطبة الشقشقية المذ 
علي نقداً مراً لأسلوب تولي الخلافة لدى من سبقه من خلفاء وبخاصة الطريقة التي أفضت إلى تور 
إذ صفى رجل منهم لضغنه (سعد بن أبي وقاص) ومال آخر لصهره (عبد الرحمن بن عوف)» إلى أن ١‏ 
القوم - عثمان - نافجاً ا وقام معه بنو أبيه يخضمون مال الله خضمة الإبل نبتة الربي 
راعني إلا والناس ينثالون عل من كل جانب.. فلما نهضت بالأمر نكثت طائفة (طلحة والزبير) ومرق 
۳ ~ 2 27 
(الخوارج) وقسط آخرون (معاوية وأتباعه) 
آما من الناحية الفكرية فلم يقدم آهل السنة نظرية متماسكة في السياسة تحدد مفاهیم البيعة ١‏ 
وأهل الحل والعقد فضلاً عن هوة تفصل بين النظر والتطبیق أو بين ما هو شرعي وبين ما يجري و 
لقد ظهرت نظربات آهل السنة فى السياسة فى عصر متأخر بعد أن استقر قیام الدولة الاسلامية ع 
كما جاء آکثرها لمجرد الرد على الشيعة. والتمس بعضها استنباط حکم شرعی من آسلوب تولى الخلف 
5 28 
الأوائل . 
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وان الهوة الساحقة بين تشریح الفقهاء وبين واقع الخلفاء فضلاً عن تهافت كثير من هذه الاراء ١‏ 
في استنباطها قاعدة شرعية هو ما مكن للرأي المعارض: القول بالنص ممثلاً في حزب الشيعة. 


الفصل الثاني 
لماذا كانت الموالاة لعلي دون سائر الصحابة 
1 
مبررات أفضلية علي وأحقيته في نظر الشيعة 
بقي التساؤل الثاني: لماذا كان علي - دون غيره - محور موالاة الشيعة؟ لماذا تجسدت الثيوق 
شخصه؟ مرة أخرى الظاهر لا يبرر هذه الموالاق إذ توقفت الفتوحات الاسلامية زمن خلافته» بل ك 
خلافته فتناً وحروباً أهليةء والإجابة عن هذا التساؤل لا تفصح عن جواب في شخصية علي فحسب 
الضوء على طبيعة التشیح. 


ولندع متكلمي الشيعة وعلماءهم يعللون ذلك» وقد تكلموا في ذلك كثيراً دفاعاً عن مذاهبهم من + 
إمامهم ضد ناقديه من السلفية والظاهرية ومكفريه من الخوارج. على أنه ينبني التفرقة بين ما قيل و 
ووجوب موالاته تبريراً وما كان منها تعليلاء أما ما كان تبريراً فذلك الحشد الهائل من الآيات والأحاد 
ساقها الشيعة لبيان أحقيته بالإمامة وأفضليته على سائر الصحابة» لقد والوه آولاً ثم التمسوا لتبرير 
أدلة سمعية جاء بعضها متعسفاً ومنكراً من سائر المذاهب» وأما ما كان تعليلاً فيتعلق بوقائع 
وخصال شخصية لا سبيل إلى إنكارها وهي وحدها التي سنعرض لها. 


وأولها عامل القرابة» فعلي ابن عم النبي عليه السلام - وقد كان عبد اللّه وأبو طالب شقيقين» و 
أبو طالب النبي ورعاه وتحمل عنه أذى المشركين في بداية البعثة» كما وجد النبي في زوجة أبي طالب ٠‏ 
بنت أسد - ما عوضه حنان الأم» ومن ناحية أخرى لقد تكفل النبي علياً حين أصاب القحط قرب 
علي في بيت النبوة وشب ملازماً له مقتفیاً آثره» ولم يتلق أية تربية من بيت آخرء فكان أول الناس إس 
ابن سبع أو تسع سنين. 

ومن جميع بنات النبي لم تبق له ذرية إلا من صلب علي» ومن ثم كان للوراثة دورها في نظریا 
بمفهومها الشيي» وقد التمس الشيعة لتأكيد هذا الدور انتقال التراث الروحي لكثير من الأنبياء في ذر 
[الحديد: 26]. ولم تكن القداسة التي خلعت على علي لصلة رحم بالنبي فحسب بل لسيرته وفضائلا 
فهو قد شارك في الغزوات كلها إلا غزوة تبوك التي أكرمه النبي حين أنابه عنه في المدينة» وحينما أراد 
للغزو خاطبه النبي: (أما ترضى أن تكون مني بمنزلة هارون من موسى إلا أنه لا نبي بعدي)» وهو في 
أبرز الصحابة وأشجعهم في القتال وبخاصة في غزوة خبيرء إذ حاصر المسلمون الحصن تسعة ء 
ولكنهم عجزوا عن اقتحامه» إلى أن قال الرسول: (ِلأُعْطِيَنْ الراية غداً إلى رجل يحبه الله ورسوله ود 


الحصن بعد آن اقتلع بابه. 

على أن علمه هو آبلغ فضائله فلا یدانیه في ذلك آحد من الصحابة إلى حد أن جمیع العلوم الدينه 
إليه مبتدأةً. یقول شارح نهج البلاغة» ما آقول في رجل إليه تعزی کل فضيلة وتنتهي إليه کل فرقة ۱ 
کل طائفة» فهو رأس الفضائل وینبوعها. کل من بزغ فیها بعده فمنه آخذ وبه اقتفی وعلی مثاله 
وآشرف العلوم هو العلم الالهي... فالمعتزلة وکبیرهم واصل بن عطاء تلمیذ أبي هاشم بن محمد بن 
وأبو هشام تلمیذ آبیه وآبوه تلمیذ علي وابنه» وآما الأشعرية فان آبا الحسن الأشعري تلمیذ أبي عار 
آحد شیوخ المعتزلة» وآما الامامية والزيدية فانتماژهم إليه ظاهر. 
تلميذاً لجعفر) لهلك النعمان» والشافي قد قرأ على محمد بن الحسن فيرجع فقهه إلى أبي حنيفة» و 
بن حنبل فقرأ على الشافي» أما مالك بن أنس فقرأ على ربيعة الرأي وقرأ ربيعة على عكرمة» وقرأ عك 
عبد الله بن عباس وقرأ عبد الله بن عباس عن عليء وأما فقه الشيعة فرجوعه إليه ظاهر. 

ومن العلوم علم تفسير القرآن وعنه أخذء لأن أكثره عن ابن عباس» وقد كان هذا ملازماً له منقطعاً 

ومن العلم علم الطريقة والحقيقة وأحوال التصوفء وأرباب هذا الفن في جميع بلاد الاسلام الا 
وعنده یقفون» وقد صرح بذلك شيوخهم. 

ومن العلوم علم النحوء وهو الذي أنشأه وابتدعه وأملاه على أبي الأسود الدوّلي» وأما الفصاحة 
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تعقیب: 


تفسر هذه الفضائل مکانة علي وآفضلیته على سائر الصحابة لدی الشيعة وغیرهم کالصوفية 
بغداد» ولکنها ليست كافية لتفسیر كيف آصبح التشیع له جزءاً من آصول الدین لدی الشيعة. 


ویجدر قبل استقصاء البحث عن عوامل آخری أن نذکر نصا يفسر آسباب قداسة علي وما احتله : 
في قلوب شیعته. یقول النقیب أبو جعفر: لما كان ناس موتورین في الدنیا إذ المستحقون آکثرهم م 
بینما الحمقی والجهلاء حظهم من الدنیا عظیم تدر علیهم الخبرات بل إن ذوي الفضل والاستحقاق 
تضطرهم الدنیا إلى الذل والخضوع إلى هولاء لضررهم أو استجلاباً لنفعهم» ولما كان علي مستحقاً 


بل هو أمير المستحقین المحرومین وسیدهم وکبیرهم. فان الذین ینالهم الضیم وتلحقهم المذلة 
بعضهم لبعض ویکونون يدا واحدة على الذين استأثروا بالدنیا ونالوا مآریهم. فما بالك إذا كان م 
المحرومین رجل عظیم القدر جلیل الخطر کامل الشرف جامع للفضائل محتو على الخصائص وا 
هو مع ذلك محروم قد جرعته الدنیا علاقمهاء وعلا عليه من هو دونه وحکم فيه وفي بیته وآهله ور 
لم يكن ما ناله من الامرة والسلطان 2 حسابه ولا داثر في خلده... ولا كان آحد من الناس پرتقب ذل 
يراه أهلاً له» ثم كان في آخر الأمر أن قتل ذلك الرجل الجليل وقتل بنوه من بعده.. وسبي حريمه 
وتتبع أهله وبنوه بالقتل والطرد والتشريد والسجون مع فضلهم وزهدهم وعبادتهم وسخائهم وانتفا 
وتذوب فيه وتتغنی في عشقه انتصاراً له وحمية من آجله وامتعاضاً مها al‏ 

على أن تحلیل النقیب أبي جعفر لسر التشیع لعلي یجعل من الموالاة شيئاً آقرب إلى الشفقة 
القداسة لقد جعلها عاطفة تجمع من جمعتهم المصائب ولو كان التشیع راجعاً إلى العاطفة لانتهی 

لا بد إذن من تحري آسباب منطقية لموالاة بقیت على مر الزمان. 

وللمؤلف رأي آخر في آسباب التشیع لعلي: 

قضیتان آضعهما کمسلمتین من أجل کشف النقاب عن سر التشیع لعلي دون غيره من کبار الصحا 

الأولى: تلتمس آسباب موالاة علي والتشیع له من السنین الخمس التي كان فيها خليفة أو أميراً للمؤ 
يحب أن يسميه الشيعة» ومع أن هذه السنین الخمس كانت كقطع اللیل المظلم التبس على الکثه 
الحق فيهاء ومع أنه حارب مسلمين بل لم يحارب غير مسلمين في هذه السنين» فإنها هي التي أدت !| 
في قلوب الشيعة فضلاً عن الصوفية أما ما قبل ذلك من سنين فانها لا يمكن أن تنهض وحدها ؛ 
من محنته تشيعاً يميز أهله عن سائر فوق المسلمين. 

أريد أن أقول لو أن علياً قد اعتزل الناس بعد مقتل عثمان - وما كان بمستطيع - أو لو أن اللّه ذ 
قبل عثمان لما كان له إلى اليوم شيعة يتخذون التشيع له مذهباً ونحلة. 

الثانية: أن ما يضفى على الأشخاص من ولاية أو قداسة إنما بقدر ما استمسكوا بمبادئ وما دافعوا 
لم يتهاونوا فيها في أحلك الظروف: من أجلها يموتون أو يقتلون. 


فما عسی أن تکون تلك القیم التي انفرد علي زمن خلافته بالدفاع عنها لا يثنيه عن ذلك أنه 
مسلمین ولا يفت في عزيمته أنه يواجه نفراً من کبار الصحابة حتی أنه لیقول: لو کشف عني ا 
ازددت یقیناء وأنه يحارب على تأوبله كما كان یحارب مع رسول اللّه على تنزیله؟ 


1 - خلل اقتصادي آراد أن یصلحه: 


استهل علي حکمه بخطبة حدد فیها سیاسته» وخلاصتها أنه سیحمل الناس على نهج المساواة و 
كما كانت على عهد نبیهم وأنه إذا كان رجال منهم قد آثروا واتخذوا العقار وفجروا الأنهار ورکبو 
الفارهة واتخذوا الوصائف الرقيقة ثم منعهم هو ذلك كله فليس من حقهم أن يدعوا آنهم حرموا حذ 
مقابل آنهم مکنوا لهذا الدين في الأرضء إنهم بذلك یمنون على الله باسلامهم وان أجر المهاجرین 
على سبقهم إلى الاسلام إنما هو عند الله يوم القيامة» وأيما رجل دخل دين الاسلام فقد استوجم 
الله وحدوده» فالمال مال اللّه يجب أن يقسم بالسویة. 


وحدد اليوم التالي لتوزيع العطاء على جميع المسلمين بالسواء لكل ثلائة دنانير ولا فضل لعربي عل 
ولا لحر على عبد» فكان أن تخلف نفر من كبار المهاجرين كالزبير وطلحة وسعد بن أبي وقاص وعب 
عمرء كما تخلف الأمويون المقيمون بالمدينة وعلى رأسهم مروان بن الحکم» فكان أن أقسم علي | 
على المحجة البیضاء والطريق الواضح””. 

ولم يكتف علي بالمساواة في العطاء ولكنه عمد إلى استرداد ما أخذ في عهد عثمان من مال بغير < 
أن كل قطيعة آقطعها عثمان وكل مال أعطاه من مال الله فهو مردود إلى بيت المال» فان الحق ا 
يبطله شيءء ثم أعاد إلى بيت المال كل ما آخذه الأمويون من أموال في المدينة» وحينما بلغ عمرو بر 
ذلك» ولم يكن قد انضم بعد إلى معاوية» كتب إليه يقول: ما كنت صانعاً فاصنع إذ قشرك ابن أبي د 
مال تملكه كما تقشر من العصا لحاهاء وحينما وجد نفراً من الناس قد ساءهم ذلك خطب فيهم : 
قوله تعالى: [الحجرات: 13] وحذرهم أن تغرهم الحياة الدنياء وأنه ليس لأحد على أحد في هذا الا 
وأنه لم يحكم في المال إلا بما كان يحكم به رسول اللّه» وطلب من كبار الصحابة أن يعينوه على ال 
يردوه عن الجور وآن یوقفوه إن استأثر لنفسه أو لبیته في الفيء بشيء مه 

ذلك هو السبب الخفي والحقيقي لخروج من خرج على علي ولنكوث من نكث على بيعته وإن توا 
وراء دعوى مفتعلة اسمها دم عثمان. 

آراد أن يعيد المساواة الاقتصادية كما كانت على عهد الرسول وقد كان عليه الصلاة والسلام يه 
الناس في العطاء إلا إن كانت زيادة لتأليف قلوب ضعاف الإيمان» وهي زيادة لا تزيدهم فضلاً بل 


قدراً إذ لحقتهم وصمة [التوبة: ۰]60 وظلت التسوبة في عهد أبي بکر» ثم منع عمر الزبادة للمؤلفة 
وفاضل في العطاء وفقاً للسبق في الدین: فالأفضلية لأهل بدر ثم من حارب بعد بدر إلى الحديبية ۱ 
حروب الردة» هکذا فاضل بين الناس وفقاً للسبق إلى الاسلام» كما راعی قرابة رسول النّه» ولم ڌ 
المفاضلة لتجعل الناس طبقات تتمایز بالدخل أو العطاء» فلقد عارض عمر طلب فریق من قردش 
لیقتسم الأراضي الزراعية في البلاد المفتوحة قائلا: ألا إن قريشاً يريدون أن يتخذوا مال الله دون < 
فأما وابن الخطاب حي فلاء إني قائم دون شعب الحرة فآخذ حلاقيم قريش وحجزها أن يتهافتوا في ال 

فلما کان عهد عثمانء كان أول الوهن أن خرج سادة قريش إلى الأقاليم المفتوحة» فنشأت طبة 
المال ودعواها السبق إلى الإسلام وصحبة الرسول» وأحاط الناس بهم مفتونين بمواقفهم مع الرس 
يفيض به هؤلاء الأغنياء من سادة قريش على الأتباع من هبات وأعطيات» فالتف آهل الكوفة حر 
: 3 
واهل البصرة حول طلحة؛ وکان الناس یسلمون علیهما بالامرة وبرجون لكل الخلافة »> وسمة 
بامتلاك الضیاع وتشیید القصور في البلدان المفتوحة» یقول المسعودي: وفي أيام عثمان اقتنی ج 
الصحابة الضیاع والدور منهم الزییر بن العوام فقد بنى داره بالبصرة وکانت تنزلها التجار وآریاب 
وابتنی غبرها بمصر والكوفة والاسکندریق وبلغ ماله عند وفاته خمسين ألف دينار وخلّف آلف فرس 
آخری في الأمصارء وکانت غلة طلحة من العراق کل يوم آلف دينار» وکان على مریط دار عبد الر 
عوف مائة فرس وله آلف بعير وعشرة آلاف من الغنم» وحين مات زبد بن ثابت خلف من الذهب وا 
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كان يكسر بالفؤوس » وكان بنو أمية أكثر قريش استتئثاراً بالضياع والأموال . 

2 - وهرم اجتماعي مقلوب أراد أن يعدله: 


وكان لا بد من أن ينعكس ذلك على البنيان الاجتماعي» فقد أصبح في قمته بنو أمية وهم من الطلة 
أسلموا متأخرين» وفي سفحه الأنصار الذين رضوا أن تكون الخلافة من قريش ثم رضوا بأن تستأ؛ 
بولاية الأمصار وامتلاك الأرض والمالء» ولم يشاركهم في أسفل السلم الاقتصادي إلا الشعوب المة 
أصحاب الأقطار المفتوحة. لقد عملوا بنصيحة رسول الله أن يصبروا إذ سيلقون أثرة حتى ير 
الحوض. 

هذا هو البنيان المختل الذي ورثه علي» فأراد أن يقومه» فاستنكر عليه سادة قريش عزمه على | 
بينما التف حوله الأنصار والمستضعفون في الأرض ومن آثروا دينهم على دنياهم. 

وما عسى أن يكون الأمر لو استقرت هذه الحالء إلا أن تكون حال الدولة الإسلامية كح 
الإمبراطوريات حيث الحكم للقوة وحيث يتسلط الغالبون على المغلوبين ویغتصبون أرضهم ود 


خططهم. 

3 - ووضع سياسي معوجٌ آراد أن یقومه: 

ولم يكن الوضع السياسي بأقل خللاًء إذ كان ولاة الأمصار في عهد عثمان - وهم سبب الفتنة وئو 
- من آقاریه حتى آصبحت العصبية سافرة» ومن ثم فقد عمل علي منذ الیوم الأول لخلافته عا 
مسألة الولاة في غير هوادة» ولم یقبل نصح الناصحین له أن یثبت معاوية على الشام انّقاء شره» ولو 
ذلك لما آرضی خصومه ولفقد آنصاره وخیب رجاء‌هم فیه. کان دینه یمنعه من التهاون والمداراق وا 
ولاته من الذين آبعدوا في عهد سابقیه دون سبب إلا أن یکون السبق إلى الاسلام أو القرابة لرسول 
یحجب المرء عن الولاية "» ولم يكن اختیاره لمن اختاره من بني هاشم عن عصبية» فان من أبطأ به 
يسرع به نسبه على حد تعبیره» ولو كانت عن عصبية لما عزل ابن عمه وآقرب الناس إليه في أحلك 
عن ولاية البصرة حين عجز عبد الله بن العباس عن أن يقدم حساباً لما أنفقه من بيت المالء إذ كا 
أحاط به من فتن وما واجهته من صعاب لا يشغله شيء عن مراقبة عماله» يشدد عليهم الحسام 
ويتوعد من يجد فيه انحرافاً كما فعل مع زياد بن آبیه» ویعزل من يخیب ظنه فيه كالمنذر بن الجارو 
على من يسير في الناس قواها العدل. 

4 - وحيد - الا من نفر قليل معه - أمام تيار جارف من المطامع الدنيوية التي أثارتها الفتوحات: 

ولم يعرف علي في مواجهة الخلل الاقتصادي والاجتماعي والسيامي شيئاً من التهاون مهما انفض || 
حوله مؤثرين دنيا معاوية» فحينما قال له الأشتر: إنك تأخذهم بالعدل وتعمل فيهم الحق وتنصف 
من الشریف.. فضجت طائفة ممن معك من الحق إذ عموا عنه واغتموا من العدل إذ صاروا ذ 
صنائع معاوية عند آهل الغنی والشرف فتاقت آنفس الناس إلى الدنیا.. فان تبذل تمل اليك آعناة 
وتصف نصيحتك لهم ویصغ ودهم» رد علي بأنه یخشی أن یکون مقصراً في الحق.. وأن الناس لم يفا 
جور ولا لجأوا إذ فارقوه إلى عدل» وانما التمسوا دنیا زائلة» ولا يسعه أن يؤت أمراً من الفيء آکثر من . 

وقد يرى البعض في هذا التشدد في التمسك بالحق ضعف سياسة. إذ تقتضي هذه المرونة والمد 
أجل تحقيق الهدف ولست بصدد تقييم سياسته وانما تفسير موالاة الشيعة له» وأغلب الظن أنه ل 
نصحه الناصحون فما كان بمستطيع أن يجاري معاوية في استمالة الأتباع بالأموال وولاية الأمصارء | 
معاوية بما تجبيه غلة الشام من أموال ينفق منها على آنصاره بلا رقيب ولا حساب» ولأصبح الام 
مزايدة على شراء الذمم وخراب الضمائرء ولأصبح علي آخر الأمر عن يقين خاسرا دينه ودنياه 
وخصومه على السواء. 


ولقد خسر علي دنیاه» لأن الأمر لم يكن مجرد حرب معاوية» وانما لأنه كان یجابه طبع البش 
العصرء كان يريد أن یصلح اعوجاجاً قد استقر من قبله بضع سنین» وکان يقاوم قاعدة جارية في 
والفتوحات: أن یستمتع المنتصر بامتیازات نصره مما اکتسبه بسیفه ورمحه وما آوجف عليه بخیله و 
كان يريد بقیم الاسلام أن یعدل تياراً جارفاً من سنن التاریخ وآن یقوم طبعاً قد استقر كأنه طبيعة ١‏ 
بینما كان انتصار معاوية يسيراً لأنه سى إلى تحقیق ما جری عليه الغالبون في الفتوات وما درج 
سياسة الإمبراطوريات. 


أخفق علي» ولكن في إخفاقه یکمن سر موالاته وتقدیسه ولو أنه قد انتصر لما والوه ولا قدسوه كه 
لأنه بالنصر يكون قد جنى ثمرة سياسته» وإنما بالهزيمة تختل الموازين خللاً كبيراً - إذ كيف تخذ 
والمثل أمام الأطماع والشهوات - لا تستقيم بعدها فتعود إلى القسط إلا أن يعوض بعد مماتا 
وموالاة عوضاً عن النكران والعدوان في حیاته» لقد أراد الناس لدينهم ولكنهم خذلوه في حياته 
فيقدروا شأنه بعد مماته. 


5 - "ولم ترزأ من الدنيا شيئاً ولم ترزأ الدنيا منك شيئا..."": 

وما كانت دعوته لتضفی عليه قداسة لو لم يبدأ بنفسه يحاسبها بأشد من محاسبته ولاته أو الذ 
أصبح قدوة الصوفية وشيخهم الأول ف الورع والزهد ومحاسبة النفس» وما يؤثر عنه ف ذلك لا بح 
العرض الوجيزء كان إذا فرغ في ليلة من شؤون المسلمين آطفاً شمعة ثمنها من بيت المال ليوقد أ 
ماله الخاص إن آراد قضاء مصلحة لنفسه أو لبيته أو لقيام الليل» وقد عنف ابنته أشد التعنيف إذ را 
بقلادة استعارتها مدة العيد من بيت المال مع آنها كانت قد وعدت بردها بانتهاء العيدء وأخيراً قتل 
يكن في بيته إلا بضعة دراهم كان قد ادخرها ليستأجر خادماً لأهله» كما أعلن ابنه الحسن عقب الوذ 
ولم يرزاً من الدنيا شيئاً ولم ترزأ الدنيا منه شینا. 

6 - وأخيراً استشهاد: 

(آية الشهيد أن يبخس حقه فى الحياة ليعطى فوق حقه بعد الممات). 
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ولا شك في أن الاستشهاد يضفي على الشهيد قداسة ما كان لیبلغها دونه » على أن الاستشهاد‎ 


يكفي لیخلع على الشهيد قداسة وانما لا تجد قضيته من ينتصر لها على نحو ما كان يرجوء ویعلو البا 
ولكن الحق لا يموت» وانما يظل دعاته في قلوب الناس أئمة يعلوهم الوقار والقداسة ولا يبلغ شأو 


آما إن انتصرت قضیته من بعده فقد استوق الشهید بعض حقه فلا يبلغ شأو شهید الحق الضاا 
استشهد من قبل حمزة بن عبد المطلب وجعفر بن أبي طالب وهما من آقرباء الرسول» استشهدا د 
الاٍسلام ضد الشرك» فقضبتهما واضحة بل آکثر وضوحاً مما حارب من آجله علي ومع ذلك لم ينال 
نال لا من الشيعة فحسب بل من الصوفية وكثير من أهل السنةء وما ذاك الا لأن علیاً قد استشهد و 
الحق آهله فعلا الباطل زمنا طویلا. 

ولا تجد مسلماً يطعن في حمزة أو جعفر ولکن أجهزة الباطل قد تألبت علیه» وبقدر غلو الباطل ف 
غلیه رها كن وتیل من ها و تفس 

7- وتحذیر بسوء العاقبة قبل أن یموت.. وتحققت النذر کلها: 

حذر علي المسلمین مما سیلقون بعده إن تحکم فیهم معاوية» (ستجدون من بعدي آثرة یتخذها | 
فيكم سنة» سیتخذون مال اللّه دولاً وعباد الله خولاً)» ولکن دنیا معاوية آصمت آذانهم عن هذه الذ 
إذا تحققت إذ تداول الأمويون المال بعد أن حرموه أهله واستعبدوا الناس وقد أقاموا عليهم ولاة ط 
کزباد وابنه عبيد اللّه وکالحجاج. كانوا يأملون في الأمن والأمان حت وادع الحسن معاوية» ولكنه 
السلام بعد أن حرموا العطاء إذ وجههم معاوية لحرب الخوارج» آثروا الدنيا مع معاوية على الدين 
فلا لمات القن وق هرو الدون له ما بان عا غلبا إل آن شود 

8 - رياني هذه الأمة: 

حارب آسلافه من الخلفاء لنشر الإسلام ولدخول الناس في دين اللّه» ولكن الفتح الاسلاي لا ي 
تأسيس الإمبراطوريات إلا بمعنى عميق وذلك حين يستوي فيه الغالب والمغلوب ما دام يجمعهم ۱ 
ولكن الذين أرادوا أن يكتسبوا من مشاركتهم في الغزوات والفتوحات امتيازات قد ظنوا في ذلك حق 
لهم بالسيف. 
حارب مسلمين بل وصحابة كباراً - فذلك معنى باطن غامض عميقء لقد حاريوا على تنزيله - والتنزه 
- وحارب هو على تأويله - والتأويل باطنء لذا انتقد علياً الواقفون عند الظاهر من الظاهرية وبه 
السلف فضلاً عن الخوارج الذين لم يتعد الإيمان تراقيهم - بينما قدسه أهل الباطن من الصوفية 
كما قدره معتزلة بغداد» وأدق ما وصف به ما قاله عن الحسن البصري "ربا" هذه الأمة, بكل ° 
اللفظ من سر عميق ومن غموض وجلال. 


kK‏ ولم يبلغ رسالته أو بلغها ولکنه لم یستوف مراده» لأن الناس لم تمكنه» (لو استوت قد 
هذه المداحض لبدلت أشياء) فمات شأنه شأن الأنبياء الباصرين الذين يأتون إلى بلد ليس ببلدهم 
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ليس بقومهم في زمن ليس بزمنهم 
وحين يسبق داعية زمنه ويكون غربباً بين قومه فإنه يخفق في نشر رسالته في حیاته» ولكنه يبقى 
الزمان للناس إماماً. 


ولماذا علي دون غيره من صحابة الرسول مع أنه وحده من بين الخلفاء الراشدين من حارب مسلمین! 

استدراك هام: 

موالاة الشيعة لعلي لا تعني إطلاقاً موالاتهم للمبادئ التي من أجلها والوه: 

سبقت الإشارة إلى أن القداسة لا تلحق الأشخاص إلا بقدر ما يمثلون من مثل ويعبرون عن مب 
غلا قد مثل مثلاً سامية في الإسلام عزت على أفهام الكثيرين وأنه حارب من أجل "كيف" الإساا 
معناه ومغزاه - لا من أجل "كمه" (اتساع رقعة الإسلام وزيادة عدد الى . 

ولكنّ الناس عن المبادئ والقيم غافلون بينما هم للأشخاص موالون بل ومقدسونء فلماذا؟ 


أ- في أن المبادئ مع أنها سر تقديس الرجال فإنها تتوارى خلفهم فيلحق الرجال التقديس وتلحق 
النسيان: 


ذلك أن المبادئ آمور معنوية مجردة ترق إلى أفهام الناس وخاصة عامتهم التي لا تدرك إل 
محسوس» فتجسد المبادئ في أصحابها وتحيطهم بهالة من القداسة بينما المثل مختفية فيهم أو 
وتستكين الجماهير إلى حسيتها بل وتفرط فيها حتى تقام للأئمة أضرحة من ذهبء وقبور عندها ي 
مواسم - هي ذکریات لمواقف - بها یحتفون» وهكذا معظم الشيعة عند الشكل دون المضمو 
الأشخاص دون المبادئ» حتى جاءت عقيدتها في الإمام شيئاً لا يمت بصلة لمبادئ الإمام. 


ولست أدري لم لا يذكر علماء الشيعة من فضائل علي غير قرابته ومواقفه وعلمه وجهاده. ولم 


آهل السنة في السكوت عن ذكر السنين الخمس الأخيرة من حياته؟ ولو آنهم فعلوا لما لحقت 
النسيان. 


ب - وقامت دول شيعية لم تقتد بالإمام في شيء من مبادئه السياسية ولم تفترق في شيء عن ال 
التي وصفوها بالغصب والعدوان: 


اتهمت الدولتان ا والعباسية باغتصاب حقوق آهل البیت من قبل فرق الشيعة جوا بل 
ارف لعفا د فرع من ال الاسم ا عر راحو وا مظوران ل بیس ا سره یکره 
وتعد وغصب وظلم وعدوان وخذلان وطغيان وعصيان» وبشرت الجماعة بخلافة إلهية تكون امتدا 
أولي العزم من الرسل» وظهرت الدولة الفاطمية» وقامت دولة أخرى شيعية: بنو بوبه ممثلة 
والصوفية في إيران ممثلة للاثني عشرية وغيرهاء ولم يتحقق شيء من العدل الذي بشروا به ولا تكاد 
الدول الشيعية عن السنية في شيء من حيث قيام الحكم على الغلبة والاستئثار بالأموال واصطناع 
واتخاذ البطانة والتسلط على رقاب الناسء ريما افترقت عنها فقط في بعض مظاهر شكلية كإقامة 
و فلت باس ات ا ولا شوب شير يل :رونا جنم بعكو ا ا ع اک د 
تفن التندر " لدی الرغبة بأکثر مما تثبر للمهابة والاحترام» الأمر الذي لا یدعیه أو یفتعله الخلفاء اليد 


۰ ع ع ۶ 48 
وانها لسذاجة الأفهام: آن یوالوا الامام ولا یقتدوا به» ثم یحسبون آنهم یحسنون صنعا . 


الفصل الثالث 
فرق الشيعة 

سبقت الإشارة إلى أن الاختلاف بين السنة والشيعة يتعلق بموضوع سياسي» وهو وان اتخذ طابع 
فما ذاك إلا لأن الفكر السياسي قد نبت في بيئة دينية» فالموضوع الرئيسي الذي تدور حوله عقائد 
والذي به يفترقون عن سائر فرق الإسلام هو الإمامة» موضوع سياسي وان لبس ثوباً دينياء أما عدا 
المعتقدات فلا تميزهم في شيء عن سائر فرق المسلمين. 
كتاب الفرق من الشيعة فرقاً كثيرة تزيد على العشرين» وفضلاً عما في هذا التقسيم من و 
وأبقاها إلى يوم الناس هذا ثلاث: الزيدية والاثنا عشرية والإسماعيلية. 

الاختلاف بين هذه الفرق الثلاث له وجهان: وجه ظاهري يتصل باختلافهم في تحديد أشخاص الا 
النبي أو بالأحرى بعد الحسين» ووجه حقيقي يتصل بأسلوب المعارضة السياسية للنظام القائم. 

أما الزيدية فقد ساقت الإمامة إلى كل فاطمي عالم عدل شجاع خرج بالسيف» فآثرت زيداً على آخ 
محمد الباقر ابني علي زين العابدين» ثم ساقت الإمامة بعد زيد إلى ابنه یحی ثم إلى سلسلة م 
الخارجين بالسيف إذ الخروج أهم مبدأ لدى الزيدية - سواء أكان الإمام الخارج حسناً أم حسينياً. 

وأما الاثنا عشرية فقد ساقت الإمامة فى ذربة الحسين فقط ممن آثر التقية بدءاً بعلى زين العابدير 
بالإمام الغائب محمد بن الحسن العسكري المعتبر عندهم المهدي المنتظر. 

هذا وتتفق فرق الشيعة جميعاً على إمامة ثلاثة: علي بن أي طالب ثم الحسن ثم الحسينء وأما 
العابدين فهو لدى الإمامية - الاثني عشرية والإسماعيلية - يعد إماماء ولكنه لدى الزيدية ليس بامام 

وأما الإسماعيلية فقد ساقت الإمامية بعد جعفر الصادق - الإمام السادس فى سلسلة الأئمة لدى 
- إلى ابنه الأكبر إسماعيل» ومع ما أشيع من أنه مات فى حياة أبيه فان الإمامة لدى الإسماعيلية لا ڌ 
الأخ إلى أخيه إلا في الحسن والحسينء وانما من الآباء إلى الأبناءء فمن جعفر الصادق إلى ابنه إسماعب 
ذرية الأخير حت الإمام الثاني عشر محمد بن الحسن العسكري. 


وتتفق الاثنا عشرية والاسماعيلية على تکریس الامامة في ذرية الحسین دون الحسنء بینما تجعله 
في ذرية السبطین دون تمییز بشرط الخروج. 

وتنتسب الزيدية إلى الإمام زید بن علي زین العابدین» كما تنتسب الاثنا عشربة إلى سلسلة من ١‏ 
إماماً بدءاً بعلي وانتهاء بمحمد بن الحسن العسكري أو المهدي المنتظر آما الاسماعيلية فتند 
إسماعيل بن جعفر الصادق. 

هذا هو ظاهر الخلاف أو الاختلاف بين الفرق الشيعية الثلاث وآما حقيقته فیرجع إلى اختلافهم في 
المعارضة السياسية. إن كارثة کربلاء بما حملته من نتائج مفجعة قد آدت إلى تساؤل: هل يسير الش 
بالأحرى الامام - على نفس نهج الحسین: فئة قليلة تقاتل فثة کثبرة تسندها دولة عاتية راسخة. 
يعني مزيداً من الدم المسفوك من ذرية الرسول وآل بيته» ولقد كاد أن ينقطع نسل الحسین في کار 
لولا أن سلم ابنه زين العابدین من القتل آکثر من مرة بعناية الهية. 

ولکن من ناحية آخری فاٍن السکوت يعني مزيداً من طغیان الحکام فضلاً عن ذل وهوان یلاح 
النبي» إذ لن يقنع الظالمون منهم بالسکوت وانما الملاحقة والاتهام علواً واستکباراً في الأرض. 

لا مفر إذن من الخروج ولیکن ما یکون» خرج زید فقتل» وخرج ابنه يحيى فقتل» وخرج محمد النف. 
فقتل» ثم خرج آخوه إبراهيم فقتل, لا بهم» إذ لا یکون الإمام إماماً إلا إذا خرج على الظلم شاهراً د 
یکون إماماً من يرخي ستره ویغلق بابه» فلا يسع الإمام الا الخروجء ذلك مبداً الزيدية بل آول وأهم 
إنهم بذلك یشایعون ویتابعون أعظم شخصیتین بين أئمة الشيعة على الاطلاق: علي بن أبي طالب 
يقبل مهادنة معاوية لأنه طلب الباطل وآصابه» ونصح آتباعه وهو يلفظ أنفساه بمتابعة حرب 
والحسين الذي آثر ميتة شريفة ترفعه إلى أعلى مقام بين الشهداء على أن يبايع فاجراً فاسقاً ینت 
الخلافة وصفة إمارة المؤمنين. 

هكذا انتهج الزيدية نهج أعظم إمامين بين أئمة آل البیت» ورضي آئمتهم أن يكون لهم سجل ٠‏ 
الخروج والاستشهاد. 

أما الشيعة الإمامية - اثنا عشرية وإسماعيلية - فقد كان لهم في المعارضة رأي آخر وأسلوب 
ونقطة البدء في أسلوبهم عند شخصية الإمام علي زين العابدين الذي شهد بعينيه مأساة کربلاء و 
الوحيد من بين الرجال. لم تدع له الكارثة آدنی بصيص من أمل في إمامة سياسية أو في ثقة بالأتباع 
السياسة مبايعاً يزيد حقناً لدماء ذرية الني وإيقافاً لمذبحة كادت تقضي على البقية الباقية من الأ 
موقعة الحرة عام 63ه "» وآثر الإمام زين العابدين العبادة والعلم فأضفى عليه الشيعة إمامة روحية 


السياسة» ولکن هل كانت بيعة زين العابدین ليزيد عن رضا؟ لاء إنها كانت عن تقية» ومن ثم اقترد 
لدى الشيعة الإمامية بالإمام علي زين العابدین " غير أن التقية مبدأ في ظاهره مبايعة الحاكم عن إ' 
بطشه» وفي باطنه أسلوب خفي للمعارضة» ذلك أن أحزاب المعارضة إن عز عليها النصر بالحرب فا 
ی "الکلمة" لتعوض بسلاح الفکر ما فاتها بسلاح المعركة: ومن ثم صاخ الشيعة المامية ميت 
العقاد المتصلة بالامامة تمیزهم عن سائر فرق المسلمین جاعلین پیاها صلق من آصول الدین | 
سائر الأصول کالتوحید والنبوة والمعاد» ولا شك في أن "الکلمة" - أو الأيديولوجية بالتعییر الحديئ 
غوراً وأعمق أثراً في المعارضة من (الخروج)» ولكنها أبطأ أثراً في تقویض الحكم القائم. وعرف التشي 
أئمة قاعدين لا يخرجون ولا يشهرون السيف وانما يفيدون الناس بالعلم ابتداء بعلي زين العابدي 
تصل الإمامة الروحية ذروتها إلى الإمام السادس: جعفر الصادق. 

ولكن النفوس قد أصيبت بخيبة أمل كبيرة بقيام الدولة العباسية واغتصابها الأمر من العلوییر 
اللحظات التي تعلقت فيها آنفاس الشيعة متنفسين الصعداء وهم يشهدون الدولة الأموية تهو: 
معاول العلوبين وحلفائهم العباسيين مترقبين ساعة الخلاصء إذ بالآمال تستحيل سراباء وحلاوة 
تنقلب غصة ومرارة بعد أن غدر الحلفاء واغتصبوا البيعة لأنفسهم» وانقلبوا على أصحاب الحق 
فيهم قتلاً وتشريداً حتى أضحى شاعرهم يقول: 


با ليث جور بي مروان عاد لنا ‏ با ليت عدل بت العباس في الثار 


وحين سئل محمد بن عبد الله (النفس الركية) - صاحب الحق والبيعة - لم تبي على بني أمية؟ 
نقمنا على بني أمية ما نقمناء فما بنو العباس إلا أقل خوفاً لله منهم» ولقد كان للقوم أخلاق ومكار 
ا جمفر المنصور 7 

كان التشیع الاماي آمام آزمة مستحکمة بعد نفاد الصبر وضیاع الأمل وزبادة الکرب ولکنهم ذ 
وحدتهم وذلك بفضل شخصية الامام الصادق منذ قیام الدولة العباسية عام ۵132 إلى وفاته عام 
لقد أصبحت الأيديولوجية الإمامية القائمة على التقية آمام امتحان رهيب» وخاصة آنها واجهتها أيد 
غريبة من العباسيين: حقهم الإلهي المقدس بموجب وصية مزعومة من محمد بن هاشم بن م 
الحنفية إلى محمد بن علي بن عبد الله بن العباس» والراوندية المتشيعة لابن الحنفية وذریته : 
الشيعة» وبصرف النظر عن قيمة هذه الوصية المزعومة وعن صدورها من فرقة من الشيعة لا تند 
فاطمة الزهراء وبالتالي لا تنتسب إلى النبي - وانما إلى ابن لعلي من غير فاطمة هو محمد بن الحنف 
الأيديولوجية الإمامية لم تصبح - بعد خيبة الآمال بضياع حق العلوبين وتولي العباسيين - صيغا 
مقنعة لجمیع المتشیعین» وكان لا بد من اتباع أسلوب ثالث مخالف لكل من الزيدية والاثني عشريةء 


قامت الحركة الاسماعيلية لتنتهج سلاح الحرکات السرية» فیها من الزيدية ایجابیتها ولکن دون . 
وفیها من الاثني عشرية "آیدیولوجیة" ولکنها مدعمة بالفلسفة وفیها کذلك (تقیة) وانما في غير 
واستخفت "الخلایا" الاسماعيلية كما اختفی الامام وانتشرت الدعوة سراً - تحت الأرض کالنار تحت 
لتظهر فجأة في القرن الثالث مقوضة آجزاء من الدولة العباسية في شمال افريقية وفي مصر ومناطق 
آخری. 

خلاصة القول: التشیع حزب معارض, اختلفت وجهات نظر فرقه في آسلوب المعارضة على آنحاء 
المتمئلة في سلاح | لسیف. 


الاثنا عشربة: وقد تبنت مبدأ الامامة الروحية واتخذت من "التقیة" مبداً أساسياً لمعتقداتها: إنها | 
المتمثلة في سلاح الكلمة. 


الإسماعيلية: وقد تبنت مبداً الامامة الباطنية القائمة على القول: لكل ظاهر باطن هادفة بذلك ! 
مقاصدهاء إنها المعارضة المتمثلة في سلاح: الحرکات السریة". 


وتنتسب الزيدية إلى الإمام زید الذي انتهج نهج علي والحسین. بینما انتهجت الاثنا عشربة نهج ال 
علي وعلي زين العابدین» آما الإسماعيلية بسریتها وغموض حرکتها فتتبلور في شخصية الامام 
بطش العباسين» آم إنه شرب الخمر فنحاه آبوه ونزع عنه استحقاق الامامة» وان دل ذلك على شم 
يدل على أن کل شيء في التشيع الإسماعيلي غامض مختلف علیه» لا من خصومهم فحسب بل مز 
أيضاًء وتلك طبيعة الدعوات الباطنية والحرکات السرية. 

ومن ثم كانت الزيدية آکثرها علانية وصراحة بینما كانت الاثنا عشرية أكثرها توجساً وارتياباً في اله 
كما كانت الاسماعيلية آکثرها غموضاً والتواء. 

كانت الزيدية بحکم العلانية آکثرها "انفتاحاً" على ساثر الفرق وبخاصة آهل السنة بینما كاذ 
عشربة بحکم "التقیة" آکثرها انغلاقاً وتوجساً من المخالفین, آما الاسماعيلية فقد كانت أكثرها ": 
لمذاهب المخالفین من أجل جذبهم إلى الحركة السربة لتقویض الدولة. 

ولا آظن أن أحداً يشك بعد بیان طابع کل فرقة منها في آنها آمور متعلقة بالسياسة» وان تزیت بز 
ومع آنها في نظر الشيعة من أصول الدين» فإنها لا تمس ما یجمع المسلمون عليه في أصول الاء 


پیه 9 
إيمان بالّه وملاتکته وکتبه ورسله والیوم الاخر . 


الباب الثاني 


الإمام زيد وتابعوه 
[الحديد: 19] 


الفصل الأول 
الإمام زد" 
0 - 122 ه 

شابه خروجه خروج الحسین ثم آفصح عن بواعثه للخروج بینما آضمرها الحسین خالف الحس 
آخیه الحسن بالخروج» وخالف زيد سيرة آبیه وآخیه اللذین آثرا التقية والقعود. 

خرج الحسین إنكاراً لولاية العهد وورائة الملك واستنکاراً لما عرف عن يزيد من سوء السيرة ورق 
وخرج زيد إنكاراً لاتخاذ ورائة الملك سنة في الحکم واستنکار! لسيرة من عرف بالتجبر في الأرض 

وأبى الحسین أن يبايع ليزيد لأن البيعة حجة على آل البیت في قبول الغلبة مبدأ للحکم» ولکن حين 
زين العابدين ثم سكت من بعده محمد الباقر على ولاية الأموبين خشي زيد أن يكون في التقية إقر 
مبدأ للحكم فخالفهما ليعيد مبدأ الحسين فى الخروج» فض بيعة الحسين ليزيد - لو آنها قد تمت 
بانحراف السياسة الدينية الق لا تجيز وراثة الملك وانما هی بدعة هرقلية وكسروية دخيلة على الاس 
سکوت زید عن مظالم ههام إقرار بمبدأ السكوت على طغيان الظالمين . 

ولم يكن الحسين غافلاً عن أن النصر بعيد المنال» وكذلك كان زيدء زار الحسين قبر جده علي 
يدي من الحياة وعزمت على تنفيذ إرادة الله وخرج زيد من مجلس هشام بعد أن أهانه وطرده وهو , 

شرده الخوف وأزرى به كذلك من يكره حر الجلاد 

إلى أن قال: 

قد كان في الموت له راحة والموت حتم في رقاب العباد 

فلا يقاس خروج الحسين بمقاييس السياسة والحرب فيدان المهزم لفشله ويهلل للمنتصر بانتصا 
يقاس بالنتائج البعيدة التي كشف عنها باطن التاريخ في ما بعدء ذلك أن التاريخ الإسلامي لم يعرف 
آثارت نفوساً ودکت عروشاً وآزالت دولا وأقامت دولاً كهزيمة الحسين ومقتله في کریلاء بل إنها حرد 
فیها المهزوم وانهزم فیها المنتص لا لأن الدم المسفوك قد آثار حرکات متتالية ضد الدولة الأموية - 
علیها فحسب. بل لأن آمر الحسین ویزید قد آصبح بين يدي بارئهما ولیس ليزيد بعد موته من أذ 


آتباع بینما بقي للحسین بعد مقتله شيعة لا تفتر في نفوسهم الموالاة ولا الحزن على ذلك الیوم 
بالرغم من توالي السنین والقرون. 

وهزم زيد ولیس لهشام من المسلمین من يواليه» بینما بقیت الزيدية مذهباً دینیاً لجمهور < 

والا فيم یفسر التنکیل بالجثث بعد القتل ونبش القبور إذا لم يكن اعترافاً من الطغاة بخلود الشها 
یکفهم القتل وانما تتبعوا الجثث إن بالتنکیل وان بالصلب ثم بالإحراق وذر الرماد في الأنهار ظانین 
أنه باعدامهم الجثث قد اجتثوا جذور الموالاة. 

ولقد آشار على الحسین قوم من خلص الناصحین بعدم الخروج وعلی رآسهم ابن عباس وابن ع 
الله بن جعفرء فمن المستعبد أن یکون غافلاً عن تقدیر مدی إخلاص آهل الكوفة في دعوتهم في ال 
لقد صمم على ما عزم عليه من خروج ولم يفصح عن آسباب ذلك. 

وأشار على زید قوم من خلص الناصحین بعدم الخروج» منهم محمد بن عمر بن علي بن أبي طالب 
الله يا زيد لما لحقت بأهلك في المدينة ولا تأت أهل الكوفة فإنهم لا يفون لك» ومنهم أخوه محمد 
تركن إلى أهل الكوفة فإنهم آهل غدر ومكرء بها قتل جدك وطعن عمك الحسنء وقتل أبوك الحسير 

وودع عبد اللّه بن العباس الحسين قائلاً: أستودعك اللّه من قتیل» وودع زيداً أحد أهله قائلاً: أخاذ 
يا أخي أن تكون غداً المصلوب بكناسة الكوفة. وقد أفصح زيد عن مبادثه كلها: (إني أدعو إلى ك 
وسنة نبيه واحیاء السنن وإماتة البدع فإن تسمعوا يكن خيراً لكم ولي وان تأبوا فلست عليكم بوكيل). 

وحين لم يفصح الحسين عن بواعث خروجه فإن المجال قد أصبح مفتوحاً للتكهنات من قوم مز 
لتفسير خروجه وتفسير حكمة الله في مقاتل آل البيت على هذه الصورة الرهيبة» ومن ثم أصبحت 
طابح التشیح الاثني عشري دون اقتداء بامامهم الحسين ف الخروج. 

آما زيد فقد آفصح عن مبادثه كلها في صراحة لا تسمح بالتکهنات" " وأصبح الشرط الأول لمشایعا 
الخروج. 

ولا شك في أن الصياغة الكلامية للمبادئ السياسية لم تكن قد نضجت زمن الحسین ولکنها " 
استوت زمن زید في القرن الثاني للهجرة. 


بل إن مذاهب منحرفة كانت قد ظهرت في آفق التشیع كالبيانية نسبة إلى بیان بن سمعان الته 
9) والمغيرية نسبة إلى المغيرة بن سعيد (ت 119ه) مما حتم أن تکون آراء زید السياسية وا 
تقبل الغموض ولا التأويل. 

وهکذا جاء خروج زید مشابهاً لحركة الحسین ثم استکملها بالافصاح السياسي والكلامي عن مبررات 
ومعاداة الحکام الظالمین. 

وقد قيل في تبرير خروج زيد عدة آسباب منها ملاحقة ولاة هشام زيداً بتهم مالية كاذبة اقتضت إخ 
المدينة مرة إلى دمشق لیسائله في ذلك هشام ومرة إلى العراق لیسائله والیها من قبل هشام» ومنها أ 
إلى هشام يشكو إليه والیه على المدينة ولکن هشام آهانه معيراً إياه بأمه الجارية فرد عليه زيد رد 
مشيراً إلى أن آم نبي الله إسماعيل كانت جارية ولکن الله آخرج منها دون سیدتها سيد البشرء ولا يعير 
جده رسول الله وأبوه علي بن أبي طالب. 

ولست أجد في هذه المبررات إلا أسباباً شخصية لا تقيم مبادئ تخلد على مر السنينء قد تكون الا 
تقصم ظهر البعیر» ولكنها ليست كل الأسباب» وقيل إنه أخذ عن واصل بن عطاء الأمر بالمعروف 
عن المنكرء ولكنه قد تخطى في هذا الأصل المفهوم المعتزلي إذ كانوا للنظر أميل منه إلى العمل 
بالمعروف أصل عملي. 


والواقع أن زيداً قد جمع بين النظر والعمل على نحو متكامل. كان في النظر غاية في الفصاحة 
والبراعة حتى شبه بالإمام علي» وكان في العمل زاهداً شجاعاً مقداماً لا يتردد في تطبيق ما یمن د 
بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء ويؤمن بعدم السكوت على حكم قام على الغلبة وبخاصة إذا كا 
فاسقاً متجبرآ ولا يفوته في دعوته إلى الخروج أن ينصح أتباعه بمراعاة حدود الله: فمن أقواله : ف 
دعوتنا هذه الجامعة غير المفرقة» العادلة غير الجائرة» فأجاب دعوتنا وأناب إلى سبيلنا وجاهد بنفه 
ومن يليه من أهل الباطل ودعائم النفاق» فله ما لنا وعليه ما عليناء ومن رد علينا دعوتنا وأبى إجابتنا 
الدنيا الزائلة الآفلة على الآخرة الباقيق فاللّه من آولئك بريء وهو يحكم بيننا وبينكم» إذا لقي 
فادعوهم إلى أمركم» فلأن يستجيب لكم رجل واحد خير لكم مما طلعت عليه الشمس من ذهب 
وعليكم بسيرة أمير المؤمنين علي بن أبي طالب عليه السلام بالبصرة والشام: لا تتبعوا مدبراً ولا تج 
جريح ولا تفتحوا باباً مغلقء واللّه على ما أقول وکیل, عباد الله لا تقاتلوا على الشك فتضلوا عن س 
ولكن البصيرة ثم القتال» فإن الله يجازي عن اليقين أفضل جزاء يجزى به على حقء عباد اللّه: البص 
آبو الجارود: يا ابن رسول اللّهء يبذل الرجل نفسه عن غير بصيرةء قال: نعم» إن أكثر من ترى 


نفوسهم الدنیا فالطمع آرادهم إلا القلیل الذین لا تحضر الدنیا على قلوبهم ولا لها یسعون فأولئك 
منهم. 

ثم يشير الامام زيد إلى أن لا عبرة بكثرة المخالفين ولا بقلة آتباعه الزاهدین» فالله لم یذکر "كثيراً' 
ولم يذكر (قليلاً) إلا مدحه» والقليل في الطاعة هم أهل الجماعة والكثير في المعصية هم أهل البدع” 


1 - الخروج: 

كل فاطمي شجاع عالم زاهد سخي خرج ثاثراً على الظلم يكون إماماً ومهدیاء وليس الإمام منا من 
بيته وأرخى ستره وثبط عن الجهادء ولكن الإمام منا من جاهد في سبيل الله حق جهاده ودافع عن رعم 

حق علينا أهل البيت إذا قام الرجل منا يدعو إلى كتاب الله وسنة رسولهء وجاهد على ذلك ذ 
ومضى أن يقوم آخر يتلوه يدعو إلى ما دعا إليه» حجة الله عز وجل على أهل كل زمان إلى أن تنقض 
ذلك أن سل السيوف في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر واجب ما دام لا يمكن دفع المنكرء فاقا 
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لا یکون إلا بذلك . 

وحين دخل القادسية وأتته وفود القوم قال: الحمد لله الذي أكمل لى دینی, واللّه إن كنت أس 
رسول الله أن أرد عليه الحوض غداً ولم آمر بمعروف ولم أنه عن منكر. 

واشترط زید فی الامام آن یکون فاطمیاً " - حسنیاً کان آم حسیناً - فخالف الامامية ق اشتراط 
حسينياً فقط» ومن ثم فان الأئمة من آولاد الحسن قد انضموا إلى المذهب الزيدي. 

وشرط أن يدعو الفاطمي إلى نفسه بعد أن يستوفي شروط الامامة من علم وخلق. على أنّ شرط ال 
آثار التساوّل حول إمامة على زين العابدین» فقد قال محمد الباقر لأخيه زبد: (بمقتضی قضيتك وال 
بامام فانه لم يخرج قط ولا تعرض للخروج)» ولا تشير المصادر إلى رد زيد. 

وآقل مقدار للخروج أن یکونوا معه عدد کعدة آهل بدر یخرجون على سلطان البني لقول 
[الحجرات: 9]. 


2 - جواز إمامة المفضول مع وجود الافضل "۳ 


جادله من بایعوه من آهل الكوفة والبصرة وواسط وما حولها بصدد رآیه في الشيخين فأبى أن يذه 
بخيرء قالوا: فلم يكون قتالنا القوم (آي المویین) قال: لیس هؤلاء كهؤلاء» فانفضوا عنه الا نفر قل 
لهم: رفضتموني» وأطلق لفظ الرافضة من بعدها على الطاعنین في الشیخین. 

كان علي بن أبي طالب آفضل الصحابة الا أن الخلافة فوضت إلى أي بكر لمصلحة رآوها وقاء 
راعوها 5 5-85 الفتنة وتطييب قلوب العامة» فان عهد الحروب التي جرت في أيام النبوة كا 
وسيف أمير المؤمنين علي عن دماء المشركين من قريش وغيرهم لم يجف بعدء والضغائن في صد 
من طلب الثأر كما هي» فما كانت القلوب تميل إليه كل المیل» ولا تنقاد له الرقاب كل الانقياد 
المصلحة أن يكون القائم بهذا الشأن من عرفوه باللين والتؤدة والتقدم بالسن والسبق في الإسلام وال 
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رسول الله . 


ولكن إذا جازت إمامة المفضول مع قيام الأفضل - لتبرير شرعية خلافة أبي بكر مع أفضلية عل 
5 ف مخ 65 
على الإمام المفضول أن يرجع إلى الأفضل في الأحكام ویحکم بحكمه في القضايا . 

3 - جواز خروج إمامين في قطرين متباعدين يستجمعان شروط الإمامة: 

آجاز زيد خروج إمامين في قطرين إذا تعذر وصول دعوة الإمام الأول إلى القطر الثاني» على أن يست 
منهما شروط الإمامة حتى إذا انتصرت الدعوة واتسعت الرقعة إلى أن تقارب القطران فان الأ 
لأسبقهما إلى الدعوة فان لم يعرف آسبقهما كان الأمرلأكقئهما. 

ولا يعني زيد بذلك تقسيم الدولة الإسلامية وانما أن تتعدد الثورات في البلدان وأن تتباعد ى 
السلطات الغاشمة القائمة عن مواجهتها معاً وذلك أدعى إلى انتصارها. 

أ- آراء متقارية مع المعتزلة: 

1 - المعتزلة بين المنزلتين: فاعل الكبيرة ف منزلة بين الإيمان والكفرء لا يسمى مؤمناً لأن المؤمن ق 
ف كتاب الله بأنه ولي اللهء ولا يجوز أن يكون مرتکب الکبيرة ولا له ولا یسمی كافراء لأن الک 
المشركون» ولما كان فاعل الكبيرة يدفن في مقابر المسلمين ويصلى عليه ويرثه قرابته المسلمون - و 
جائز بالنسبة للكافرين - فلا يسمى كافرا» وقد أجمعت الأمة على تسميته فاسقاًء إنه لا يعلو إلى الا 
ينحدر إلى الكفرء كذلك لا يعد منافقاً لأن المنافقين كافرون. 


2 - حرية إرادة الإنسان: يذكر آحمد بن يحى بن المرتضى أن مذهب الجبر قد حدث في دولا 
وملوك بني مروان» وأن ابن عباس قد كتب إلى المجبرة من قراء الشام لمظاهرتهم العاصين ولکونه 
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الظالمین الذین یحملون إجرامهم على الله وینسبون شر فعالهم إليه . 
كانت الدولة الأموية تذیع في الناس أن وصولهم إلى الحکم لقضاء من الله قد قدر ولا حيلة للناس : 
وادعی معاوبة أنه احتکم هو وعلي إلى الله فنصره الله على علي» وادعی خلفاؤه وولاتهم أن من قتا 
الأئمة والمعارضین - وبخاصة من آطلق علیهم مصطلح القدرية لقولهم بحربة إرادة الانسان - إذ 


بل 


اللّه! 

ومن ثم فإن الرد أن یتبنی معارضوهم - وعلى رأسهم الإمام زيد - مبداً حرية إرادة الإنسان. 
المعتزلة واصل بن عطاء قد تتلمذ على أبي هاشم وأخذ هذا عن أبيه محمد بن الحنفية عن أبيه عل 
طالب الذي ينسب إليه القول بالتوحيد والعدل, فالتوحيد أن لا تتوهمه والعدل أن لا تتهمه. 

ب - آراء متعارضة مع الإمامية: 

إنكار القول بالبداء: يقصد بالبداء الظهور بعد الخفاء وهو عند الشيعة الاثني عشرية منزلة في 
كمنزلة السنخ في التشريع» ذلك أن القضاء على ضربين مبرم ومعلق. 

وقد نسب الشيعة الاثنا عشرية معرفة الغيب إلى آتمتهم وكذلك الكيسانية قبلهم فكان إذا تم الأم 
ما ينسبون إلى الأئمة من تنبؤات فذلك يدل على اطلاعهم على الغیب. آما إذا خابت التنبقات قالر 
أي إن الله غير قضاءه المعلق لمصلحة ارتآها. 

ولما كان الإمام زيد ينكر اطلاع أحد على الغيب فقد أنكر القول بالبداء. 

2 - إنكار التقية: كذلك قالت الإمامية بالتقية» فقد بايع على زين العابدين الخليفة يزيد تقیق 
التقية أن لا يعرف للإمام رأي: هل إذا سثل آجاب ما يعتقد أنه حق أم كان قوله تقية. 

وعلى أية حال فان التقية مبدأ القائلين بالقعودء بينما إنكار التقية مبداً القائلين بالخروج» فإذا كان | 
دعا إلى نفسه علناً وآثر الخروج فلا محل لمبداً التقية. 

3 - وإنكار العصمة والعلم اللدني: خلع الشيعة الإمامية على أئمتهم العصمة عن الصغائر فضلاً عر 
منذ ولادتهم بموجب نور إلهي يسري في الأصلاب من الآباء إلى الأبناء يحفظهم عن ارتكاب المعاصي. 

كذلك لا يتلقى الإمام عندهم العلم اكتساباء وإنما يشارك النبي في العلم اللدني حت يكون معد 
الخطأ. إنه إذا وجب الرجوع إلى الإمام فقد وجب أن يكون معصوماً لأنه إن أخطأ فمن يرده وهو ال 


الأحكام. 

وقد خالف زيد - وتبعته الزيدية نی ذلك - الإمامية في العصمة والعلم اللدني أما العصمة فد 
الکساء فقط: النبي وعلي وفاطمة والحسن والحسين» دون سائر الأئمةء وانما يكتسب الإمام العله 
حتی یصل إلى درجة الاجتهاد التي تؤهله علمياً لأن یکون إماماء هذا وقد أخذ زید العلم - حتى مه 
الخطأ على جده علي بن أبي طالب - ألا وهو واصل بن عطاءء والأخذ عن المخالفين - فضلاً عن |١‏ 
- طبع التشيع الزيدي بطابع الانفتاح على المذاهب الأخرى على عكس الإمامية الذين يرفضون ١‏ 
غير الإمام. 

4 - وإنكار المهدية والرجعة: كل فاطمي عالم عدل سخي شجاع خرج داعياً إلى نفسه فهو ! 
مهدي» ومن ثم لا تقتصر المهدية على شخص معينء كما هي الحال لدى الاثني عشرية التي تج 
غاثبا. 

کذلك تؤمن الامامية بالرجعة» ویجعلها بعضهم رجعة الظالمین من قتلة الأئمة بأجسامهم وذلك . 
المهدي المنتظر لینتقم للأئمة» ویجعلها البعض الاخر رجعة لدولة العدل» وذلك كله ما لا محل له 
والزيدية. 

وإنكار زيد لهذه الغيبيات من القول بالبداء والعصمة والعلم اللدني والرجعة إنما جاءت نتيجة تأثر 
العقلية لدی المعتزلة» تلك الزعة إلى تحصن صاحبها وتقف حائلاً دون تسرب الغیبیات", 

آثاره في الفقه والحدیث: 

يعد الإمام زید آول من دون الفقه بين جمیع المذاهب الاسلامية في وقت لم يكن التدوین فيه قد 
آقام فقهه على الحدیث وعلی الرآًي» ولم یقتصر على آحادیث آهل البيت» بل كان يروي الحدیث ع 


وتنسب إلى الإمام زید عدة مؤلفات منها كتاب تفسیر الغرنب وکتاب الحقوق وکتاب المجموع ف 
وكتاب المجموع في الفقه» والأخيران عمادا الحديث والفقه لدى الزيدية. 


جمح كتابي المجموع أبو خالد عمرو بن خالد الوا وقد وثقه أئمة الزيدية وعلماؤها وبعذ 
الحدیث لدی أهل السنة کابن ماجه والدارقطني بینما جرحه علماء الامامية وبعض علماء أهل اله 
حنبل واسحق بن راهوية» وتتلخص الطعون فيه في ما يأني: 


* مبالعته ق الا غلل آل البیت: 


* أنه انفرد برواية "المجموع" ولو كان (المجموع) معروفاً عن الامام زيد لاشتهر ولکثر رواته. 

آما الطعن الأول فشيء یحمد لأبي خالد ولا يؤخذ علیه» فضلاً عن أن المبالغة في الثناء على آل ال 
رد فعل للاسراف في ذم آل البیت من قبل الأموبين وبطانتهم» ولعل السبب الحقيقي للطعن هو أن 
كان یفضل علياً على أبي بكر وعمرء وأنه كان يرى الخروج على بني أمية» یقول صاحب الروض الذ 
خالد ممن تمسك بولاء آل البيت ونشر فضائلهم وروى أحاديثهم وانعزل عن الظالمين وباينهم» ول 
العلماء الذين يغشون أبوابهم وبلزمون أعتابهم» فغير بعيد أن يضعوا لذلك من شأنه وأن تحمل 
للمذهب ولو كان حقاء ويعدلون من روى لهم أصول مذهبهم ولو كان فاسقاء فعدوا أويساً الا 
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الضعفاءء وقال البخاري: في إسناده نظر - وعدلوا مروان بن الحكم ونظراءه . 

آما الطعن الثاني وهو انفراد أبي خالد بروایته» فما ذاك إلا لشدة ملازمته للإمام زید من جهة ۱ 
بالتدوین في وقت لم يكن التدوین فيه قد بدأ بعد حتى يهتم به غیره من تلامیذ زيد کعیسی بن زيد و 
عيسى بن زيد. 

ولا عبرة بطعن الإمامية لأنهم لا يقبلون الرواية عن غير أئمتهم مع أن أبا خالد قد روى ۶ 
والصادق. ولا عبرة كذلك بطعن بعض آهل السنة لأن طعونهم كانت مطلقة غير مفسرق, واذ 
بالطعن لو كان من أحد أئمة المذهب الزيدي أو علمائه وذلك ما لا أثر له. 

ومن الغريب أن الأحاديث التي طعن فيها بعض علماء أهل السنة لا صلة لها بالإمامة حتى تكور 
عند الوضوء فضلاً عن أنها مروية - وإن اختلف اللفظ في بعضها دون المعنى - من رواة آخرين وم 
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بعض صحاح أهل السنة . 

وخلاصة القول: لم يكن كتاب المجموع الذي أملاه الإمام زيد على أبي خالد الواسطي أول مدونة 


وقد روى المجموع - بعد أبي خالد - إبراهيم بن الزبرقان ثم نصر بن مزاحم الذي أرخ موقعة د 
سليمان بن إبراهيم بن عبيد ثم حفيده علي بن محمد بن الحسن النخعي» كما أفاد من أئمة 
وعلمائهم» فقد أخذ عنه الإمام الهادي في كتابه الأحكام في الحلال والحرام وان خالف الإمام زيد 
مسائل الفقه. 


هذا وقد كان فقه الامام زيد مستنداً إلى ما وصل إليه من حدیث وإلى ما كان یستنبطه هو باجتها 
آول منهج فقهي مستند إلى النقل والعقل أو إلى الحدیث والرآي. 

وهکذا لم تكن منزلة الامام زيد لانتسابه إلى آل البیت فحسب أو لخروجه على الحکام الظ 
استشهاده فقط وانما اشتهر کذلك بعلمه» فقد كان من آعلم آهل زمانه» وقد انتشر هذا العل 
تلامیذه» وقد ذکر شرف الدین الحسین بن آحمد الصنعاني ت 1221ه آحد شراح المجموع ط 
تلامیذه منهم آولاده: عیسی ومحمد وحسین ویحی؛ وعن عیسی بن زید أخذ سفیان الثوري كما 
الزیود المقیمون بالعراق» وعن محمد بن زيد انتشر علم الإمام زید بين زيدية العجم بل انتشر 
خراسان والمدينة والمغرب والیمن بفضل تلامیذه منهم منصور بن المعتمد (ت 143) آحد دع 
احتج به البخاري ومسلم وآخذ عنه النسائي» وهارون بن سعد العجلي من شیوخ مسلم» ومعاوية بر 
ونصر بن خزيمة» ومعمر بن خیثم الهلالي ومحمد بن عبد الرحمن بن أبي لیلی وزید بن الربيع وا 
حنيفة وسلمة بن کهیل وسلیمان بن مهران والأعمش وآسماء آخری کثبرة بعضهم قتل معه ف 
وبعضهم انتقل بعد المعركة لتقل مذهبه ف مختلف بلدان الاسلام "7 

هذا هو الامام زيد خير أهل زمانه» إذ جمع شرف العلم والجهاد والاستشهاد والانتساب إلى رسول 
جمع آحد في زمانه هذه المزایا جميعاًء لقد كان بحق آعلاهم فضلاً وأسماهم شرفا. 


الفصل الثاني 
أئمة جهاد... واستشهاد 
(سيد الشهداء حمزة ثم رجل قام إلى إمام جائر فنهاه فقتله) 
حدیث شریف 
-1- 


یحی بن زيد 


حارب مح آبیه ووضعه على حجره حين أصيب» أوصاه أبوه قبل أن يلفظ أنفاسه: يا بی جاهده 
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إنك لعلی الحق وانهم لعلی الباطل وان قتلاي لفي الجنة وان قتلاهم لفي النار » ودفن الابن آباه ون 
الله أي كان واللّه آحد المتعبدین قائماً ليله صائماً نهاره» جاهد في سبیل الله حق جهاده. 


آلى على نفسه أن يتمم رسالة أبيه حتی يلحق به فلم یتزوج» خرج من الكوفة إلى جبانة السبع ود 
غيظه وحبس آحزانه: 


خليلي عني بالمدينة بلغا بني هاشم آهل النهی والتجارب 
فحتى متى مروان يقتل منكم خياركم والدهر جم العجائب 
وحتى متى ترضون بالخسف منهم وكنتم أباة الخسف عند التجارب 


لكل قتيل معشر يطلبونه وليس لزيد بالعراقبین طالب“ 


توجه بعد ذلك إلى خراسان حين قيل له: قتل أبوك وأهل خراسان لكم شيعة فالرأي أن تخرج إليه 
خراسان مضطرية ثائرة لمقتل زيد وكان أهلها شيعة» أحس بتحركه والي العراق يوسف بن عمر ذ 
ولكنه ترك المدائن إلى الري ثم منها إلى سرخس حيث أقام عند زيد بن عمر التميمي» وهناك قام 
نفسه متابعاً دعوة أبيه ونشرها عام 125ه فالتف حوله أهل خراسان» ولما بلغت إلى أسماع هشا؛ 
عزل واليها لضعفه» وعين نصر بن يسار الذي اهتم بأمر يحيى وتقصى أخباره فذهب یحی إلى بلخ 
نصر إلى عامل بلخ يطلبه ولكن أخفاه بها المريش بن أبي المریش الذي تحمل ضرب الوالي له بالس 
أن يدل عليه قائلاً: واللّه لو كان تحت قدي هاتين لما دللتكم علیه. ولكن ابن المريش دل العامل 
خشي أن يقتل أبوهء فأخذ یحی وقيد بالسلاسل وحبسوه فلما توفي هشام وتولى بعده الوليد بن يز 


إلى نصر بإخلاء سبیله خوف الفتنة فأطلقه وأرسله إلى مکان بعید "» ومع ذلك قدم إليه الشيعة 
ویستنهضونه وخرجوا إلى نیسابور» فأبلغ عاملها نصر بن سيار الذي جمع جيشاً إلى نیسابور» تب 
عشرة آلاف ولم يكن مع یحی غير مائة وعشرين رجلا فاقتتل الجيشان قتالاً عنيفاً حتى هزم الجيش 
وتقدم یحی وأنصاره تجاه بلخ ومر بهراة فلم يتعرض له واليهاء فأرسل نصر جيشاً آخر بقيادة ه 
أحوز واستمر القتال ثلاثة أيام انسحب بعدها يحيى وجماعة من آتباعه إلى إحدى مدن الجوزجان 
أرغوى ولكنه حوصر فيها واقتتل الجيشان طوبلاً حتى أتت يحيى نشابة في جبهته مات على إثرها و 
في عام ۳125 


أظهر آهل خراسان النياحة عليه سبعة أيام» ولم يولد لهم ولد إلا وسمي یحی أو زيد. وسودوا ثيا 
حتى صارت لهم زيا ولحركتهم راية. 


وانتشرت عقب مقتله الدعوة العلوية فكانت خراسان مركز الانقضاض على الدولة الأمودة. 


رات 
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اضطربت آحوال الدولة الأموبة بعد مقتل الولید بن يزيد عام 126هء وبان في الأفق آفول نجمها؛ 
نفر من بني هاشم بالأبواء على طریق مكة فیهم إبراهيم الامام والسفاح والمنصور وصالح بن علي و 
قائلاً... إنكم ترون كتاب اله معطلاً وسنة نبيه متروكة والباطل حياً والحق ميتاًء قاتلوا الله في الطلء 
بما هو أهله قبل أن ينزع عنكم اسمكم وتهونوا عليه كما هانت بنو إسرائيل بعد أن كانوا آحب خلقه | 

5 5 ۰ 0 لد 782 3 3 

علمتم أنا لم نزل نسمع أن هؤلاء القوم إذا قتل بعضهم بعضاً ‏ خرج الأمر من أيديهم وقد قتلوا ص 
الوليد بن يزيد - فهلم نبايع محمداً ولقد علمتم أنه المهدي. 

فاتفق الجميع على بيعة محمد - الطالبيون والعباسيون على السواء - وعلى رأسهم المنصور وال 
لقد قال المنصور: ما في آل محمد أعلم بدين اللّه ولا أحق بولاية الأمر من محمد بن عبد اللّه. 

وفي رواية أخرى أنه بعد أن تكلم عبد الله بن الحسن قال صالح بن علي: إنكم القوم الذين تمتد آع 
إليهم فقد جمعكم اللّه في هذا الموضوع فاجتمعوا على بيعة آحدکم» وتفرقوا في الآفاق وادعوا اللّه 
عليكم وينصركم» فقال أبو جعفر المنصور: لأي شيء تخدعون أنفسكم» واللّه لقد علمتم ما الناس 
أميل أعناقاً ولا آسرع إجابة منهم إلى هذا الفتى - وأشار إلى محمد بن عبد الله - » قالوا: واللّه صا 
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لتعلم هذا. فبايعوه جميعا وبايعه إبراهيم الإمام والسفاح والمنصور وسائر من حضر 
قصد جماعة من المعتزلة وعلى رأسهم واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد وحفص بن سالم إلى جعفر 
فقال عمرو بن عبید: قتل آهل الشام خلیفتهم وتشتت آمرهم فنظرنا فوجدنا رجلاً له دين وعقل وه 
كنا معه وكان معنا ومن ألا فته ومن قصب تساه 

ومن جهة أخرى فقد فوض یحی بن زيد قبل مقتله الأمر من بعده إلى محمد بن عبد الله بن الحس 


والواقع أنه حت الأيام الأخيرة من الدولة الأموية لم تظهر دعوة ما باسم العباسيين فى البلدان الق 
منها الانتفاضة على الأمویین» وانما كانت الرايات السود في خراسان حداداً على مقتل يحى بن زيد» ١‏ 


طبيي ليس لأن العلوبین من سلالة النبي فحسب بل لأنهم هم وحدهم الذین تحملوا عبء الجها 
الاستشهاد وشدة الاضطهاد. 


واذا بحلفاء الأمس یغتصبون الأمر دون سند شرعي ولا مبرر ديني وانما المطامع الدنيوية لیس 
سبیل ذلك آسرف العباسیون في القتل على نحو لم يرتكب مثله الأمويون بدعوی غرس المهابة ف 
الناس وخاصة آنهم کانوا بالأمس القریب لهم مخالطین. 

واذا كان الخروج على الأموبين راجعاً إلى الجور وعدم الاعتراف بالغلبة كأساس للحکم. فان العبا؛ 
آضافوا إلى ذلك كله الغصب وخيانة العهد» فبینما وصل معاوبة إلى الحکم بتنازل الحسن له مما أذ 
حکم الغلبة سنداً شرعیاً فى نظر فربق من المسلمین فان السفاح وآبا جعفر قد خانا العهد ونقذ 
واغتصبا الخلافة» فأصبحت الغلبة معراة من أدن مبرر شرعي ومن ثم لم یجد آکبر فقیهین لاه 
آنذاك = آبو حنيفة ومالك = مناصا من نصرة محمد يق عبد الله والفتوی بالحل من بيعة المنصور 
على مستکره يمين. 
ین الخو ما عادو كبقل لا ون الم وفوا اوقت واب و اوو 
قدي لما رفعتها عنهما (محمد وأخوه إبراهيم)» سبحان الله آتيك بولدي لتقتلهماء فما كان من الم 
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أن حبس عبد اللّه مع اثني عشر من أقاريهم ثم رحلهم وفي آرجلهم السلاسل وق أعناقهم الاغلال . 
للسفاح والمنصور» وسدتعزى قائلاً: 


يا ليت جور بني مروان عاد لنا يا ليت عدل بني العباس في النار 

ویشتد التعذيب بآل عبد الله بن الحسن في السجن حتى مات أغلبهم. 

وقرن ذلك كله - شأن کل مغتصي الأمر أو الطامعين فيه - بالغمز واللمز في الإمام علي: إن ولا 
طالب ترکناهم والخلافة فما آفلحوا؛ وحکم الحکمان فاختلفت عليه الأمة 7 


فحینما تتاح الفرصة لأنصار محمد بن عبد الله بن الحسن لاغتیال المنصور وهو في مكة - و 
لمحمد شيعة - رفض قائلاً لأنصاره: لا واللّه لا أقتله غيلة آبدا. 


وازاء هذا البطش كله وتعذیب آهله» خرج محمد بن عبد الله بن الحسن بعد طول استتار» خرج 
الموعد الذي كان بينه وبين أخيه إبراهيم - أن يخرجا معاً هو في مكة والمدينة وإبراهيم في البصرة و۱ 
الإمام زید: خروج إمامين في قطرین معاً - وقد بایعه عقب خروجه آهل مكة ان بل بويع له 
الأمصار لما رأى الناس من جبروت أبي جعفر وعسفه» وحینما استفتی آهل المدينة مالك بن أنس ق 
في آعناقنا بيعة لأبي جعفر قال: إنما بایعتم مکرهین ولیس على مستکره یمین» كذلك أفتى آبو - 
العراق بالخروج مع محمد بن عبد اللّه. 

وحينما بلغت أبا جعفر المنصور الأنباء بشمول المبايعة لمحمد من معظم الأقطارء وكان أشد خ 
آهل خراسان - أرسل رأس محمد بن عبد الله بن عمر بن عثمان - وكان ممن مات في سجنه مع عب 
الحسن إل خراسان مع عدد من الناس یحلفون لهل خراسان آن هذه رأس محمد بن عبد الّه(ابن 
لیثبطهم عن الخروح. 


واستولی محمد بن عبد الله على المدينة وعزل والیها وسجنه وعین آتباعه على الادارات» وخطب 
المدينة قائلاٌ أما بعد أيها الناس فإنه قد كان من آمر هذا الطاغية عدو الله أي جعفر ما لم يخف ء 
بنائه القبة الخضراء الق بناها تصغیرا للکعبة» وانما أخذ الله فرعون حين قال: چ ج چ چ چ چ[ا| 
4 وان آحق الناس بالقیام بهذا الدين آبناء المهاجرین والأنصار الموالین» اللهم إنهم آحلوا حرامك 
حلالك وآمنوا من آخفت وآخافوا من آمنت» اللهم فاحصهم غددا واقتلهم بدداً ولا تغادر منهم ١‏ 
الناس واللّه ما خرجت من بين أظهركم وأنتم عندي آهل قوة ولا شدة ولكي اخترتكم لنفسي» واللّه 
وفي الأرض مصر يعبد الله فيه إلا وقد أخذ لي فيه البيعة””. 

تحدد هذه الخطبة بعض مبادئ محمد بن عبد الله بن الحسن. 

لا يكون الخروج إلا أن يكون الحاكم طاغية آشبه بفرعون» يحل الحرام ویحرم الحلال ويؤمن المنا 
بطانته ویخیف المؤمنين الذين لا يخشون في الله لومة لائم. 

لا يخرج الإمام لقوة ولا لغلبة وانما يخرج لأنه لا بلد يعبد الله فيه إلا وقد بايعه آهله» فهو لا يفرد 
عليهم بوصفه من آل البيت وانما اختاروه لأنفسكم كما اختارهم لنفسه. 

عرض المنصور على محمد بن عبد الله الأمان له ولولده واخوته ومن بايعه وناصره ووعده بار 
مليوناً من الدراهم» وأن يتركه ينزل حيث شاءء ويطلق من سجنه أهل بيته وأنصاره ويقول في نهاية 
فإن آردت أن تتوثق لنفسك فوجه إلي من أحببت يأخذ لك من الأمان واعهد والميثاق ما تثق به. 

ولكن لا يلدغ المؤمن من جحر مرتين» ففضلاً عن أن محمداً هو صاحب الحق - كما قال في رد 
من آل البيت» وفضلاً عن أن العباسيين قد ادعوا هذا الأمر بآل البيت وكان الخروج بهم فإنه آرد؛ 


إنك أعطيتنى من العهد والأمان ما أعطيته رجالا قبلی» فأي الأمانات تعطنی: آمان ابن هبيرة " آم آم 
عبد الله بن علي أم آمان أبي مسلم الخراساني. 

وقرن أبو جعفر وعده بوعيده: [المائدة: 33] ودستند هذا الوعيد إلى مبدأ غريب ابتدعه العباسٍ 
قد جعلوا من أنفسهم خلفاء الله في أرضه وأقحموا لأول مرة في الفكر السياسي الاسلاي مبداً 
الإلهي» وذلك بعد أعيتهم الحيل في إيجاد مبدأ شرعي يبررون به الغصبء فمعارض الخليفة أو الخ 
إنما هو من الذين یحاریون الله ورسوله. 

اختار المنصور ولي عهده عيسى بن موسى لمحارية محمد بن عبد الله وكان يقول: لا أبالي أ 
صاحبه» وكان يتمنى هلاك عيسى بن موسى ليحل ولده المهدي محله في ولاية العهد. 

وخندق محمد بن عبد الله حول المدينة تشبهاً برسول اللده ووقف عیسی بن موسی عند مدخل 
منادياً: يا آهل المدينة» إن دماءكم علینا حرام» فمن جاءنا فوقف تحت رایتنا فهو آمن» ومن دخل 
آمن» ولکن أهل المدينة آخذوا پلعنونه» ووقف محمد بن عبد الله بن الحسن يخاطب الخراسانیین 
عدوه يا آهل خراسان اخترتم الدینار والدرهم على ابن رسول الله فکادوا ینفضون عن عیسی بن مر 
آن ردهم. 

ولکن حفر الخندق لم یکن لصالح محمد إذ حوصر ٤‏ المدينة وانقطعت المؤونة عنه وأصا 
الجوع» فلما آحس بالهزيمة بعد قتال مرير قال لأنصاره: إني جعلتکم في حل من بيعتي ونصرتي؛ فت 
منهم ولم یصمد معه الا قلیل. 
العباسیون قد ساوموه علیها: ضمان حیاته إن عرفوا آسماء آنصاره في شتى البلدان» فسمّي» على 
شيعته على نفسه والتضحية من آجلهم» النفس الزكية وعاد إلى الحرب بعد أن حرق الأوراق وهو ین 

لا عار في الغلب على الغلاب واللیث لا يخشى من الذیاب 


وبعث الأمل في نفوس أنصاره في اللحظات الأخيرة بأن أهل الشام والعراق وخراسان قد خلعوا الس 
العباسيين) ولبسوا البياض (زي الزيدية). 
وقتل محمد واحتزت رأسه في شهر رمضان 145 وبعثت إلى المنصور ثم طيف بالرأس في الأقال 


وتتبع عیسی بن موسی آنصار محمد فقتلهم» غير أن |خوته وآبناءه تفرقوا في البلدان» فتوجه انه 
مصر حيث قتلء وسار ابنه عبد الله الأشتر إلى خراسان ولکنه قتل بکابل» وسار ابنه الحسن ! 
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فسجن هناك ومات وقیل قتل بفخ» وتوجه آخوه موسی إلى قرب الفرات . 

هکذا كان مآل ذرية النبي بين قتل وتشريدء كأن انتسابهم إلى الرسول وزر بستحقون عليه القصاه 
یقول علي زین العابدین: 

ولم ييأس القوم بمقتل زيد ثم ابنه يحى ثم محمد النفس الزكية بل توالت الحرکات وتتابع القتل: 

1 - حركة إبراهيم بن عبد الله بالبصرة: 
يخرج» فاستجاب لدعوته عدد كبير وبخاصة من آهل العلم والفقه» ذلك أن إبراهيم كان كأخيه عاء 
عالماً شجاعاً فضلاً عن شدة كراهية الناس للمنصور سواء لما عرف عنه من غدر أو لاسرافه فى اله 
أنه حين علم وهو في الكوفة بخروج إبراهيم قتل كل من اشتبه في موالاته للشيعة وعلق الرؤوس. 

استولى إبراهيم على البصرة فأرسل أحد أتباعه إلى الأحواز فاستولى عليهاء ودانت له فارس دوز 

لحق عيسى بن زيد بجيش إبراهيم» وكان قد حارب مع محمد النفس الزكية حت قتل» وأصبح د 
زيد حامل راية جيش إبراهيم. 

قامت المعركة بين جيش العباسيين بقيادة عيسى بن موسى وبين جيش الزيدية بقيادة إبراهيم الذي 
استولى على واسط في طريقه إلى الكوفة» وكانت معركة حامية استبسل فيها عيسى بن زيد وكاد 
الدائرة على جيش العباسيين لولا أن أصيب إبراهيم بسهم في رأسه فمات "وكان قدر اللّه قدراً مقدو 
عيسى بن موسى على أتباعه وكانوا أريعمائة غير أن عيسى بن زيد استطاع النجاة. 

وتتكرر المأساة» حزت الرأس وكان ذلك في ذي القعدة من عام 145 ه وكان عمر إبراهيم اثنين 
عاماًء وتُحمل الرأس إلى المنصور الذي يدعو الناس ليوافوه تشفياً وحقداً ثم تحمل الرأس إلى أبيه 
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2 - عیسی بن زيد 


استتر بعد مقتل إبراهيم» وكان محمد النفس الزكية قد عهد إليه بعد إبراهيم» وكان كمحمد وابر 
آهل الدين والعلم والزهد. تواری لدى الحسن بن صالح - صاحب فرقة الصالحية من الزيدية - ب 
إبراهيم وظل متوارياً إلى أن مات. 

خالف اليد المهدی سیاسة آبیه المتضور اذ احسن رل الزبود " واخرج من کان منهم ل اك 
في عهده. 

3 - الحسين بن علي: (الفخي) 

هو الحسين بن علي بن الحسن (المثلث) - أي الحسن بن الحسن بن الحسن بن علي بن أي 
وا دلقب بالفخي لأنه قتل بفخ بين مكة والمدينة. 

استأنف الخليفة موسى الهادي سياسة البطش والتنكيل بالزيدية إذ طلب إلى ولاته ملاحقتهم بعد 
عنهم أعطياتهم» آسرف والي المدينة في الإساءة إلى آل البيت وطالبهم بالعرض عليه يومياً خشم 

اجتمع إلى الحسين بن علي عدد من أقربائه منهم إدريس ويحى ابنا عبد الله وأخوا محمد النفس 
كما اجتمع إليه عدد من الزيدية في موسم الحج. 

استولى على المدينة واعتلى منبر مسجد الرسول: (أنا ابن رسول الله في حرم رسول الله وعلى منبر 
أدعوكم إلى كتاب الله وسنة نبیه» فان لم أف لكم بذلك فلا بيعة لي في أعناقكم). 

اتجه إلى مكة للاستيلاء عليها ولكن لحق به جيش كثيف من العباسيين عند فخ» ودارت معركة : 
وقتل وحمل رأسه إلى الخليفة الهادي الذي قال: كأنكم قد جئتم برس طاغوت من الطواغیت إل 
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اجزیکم به حرمانکم . ومع ما يبدو في قوله من أسف على قتله فانه قتل الاسری من آتباعه وصلب 
الجسر ببغداد» وكانت تلك الحلقة من المأساة فى عام 169ه. 

تفرق أتباع الحسين الفخي ممن بقي على الحياة تاركين الحجازء ففر إدريس بن عبد اللّه إلى المخ 
أخوه يحي إلى بلاد الدیلم ". 


4 - يحبى بن عبد الله: 


بعد هزيمة الحسین بن علي الفخي هرب يحى إلى ترکستان عام 176 ه فلقیه ملکها خاقان 
استقباله وأسلم على يديه» وکان معه الحسین بن صالح صاحب فرقة الصالحية من الزيدية» بل 
یحی عدد كبير من العلماء والفقهاء منهم سلیمان بن جریر صاحب فرقة السليمانية. 


آرسل الرشید إليه الفضل بن يحيى الذي احتال حتى تسلمه دون قتال بعد أن طلب من الرشیا 
آرسل الفضل يحى إلى بغداد حيث آحسن الرشید استقباله ثم حبسه ثم طلق سراحه, فطلب يحو 
لقضاء دیوان الحسین الفخي» ولکن والي المدينة - وکان من ذرية عبد اللّه بن الزییر - آوغر صد 
عليه ثم آشخصه إلى بغداد» ولما كان یحی مشهوراً بالعلم فقد كان الرشید یجلسه مع العلماء حت ! 
المجلس آرسله إلى الحبس في سرداب» وظل یحی على هذه الحال حتى مات في محبسهء قیل إنه مذ 
وقیل انه قتل بعد شهرین من محبسه. 


5- ابن باط 


هو محمد بن إبراهيم بن إسماعيل بن إبراهيم بن الحسن بن الحسن بن علي بن أبي طالب. كان في 
ثم انتقل إلى الكوفة زمن صراع المأمون مع الأمين» ولما مال المأمون إلى الفرس واتخذ منهم وزرا: 
خرج عليه بعض قواده من العرب منهم السري بن المنصور ويعرف بأبي السرايا الذي انحاز إلى العلوه 
طباطبا ومعه آبو السرايا الاستيلاء على الكوفة ثم واسط فالبصرة» فما إن بلغ العلوبين في مكة 
واليمن ذلك» حتى دعا إلى بيعته في المدينة محمد بن سليمان (بن داوود بن الحسن بن الحسن) 
محمد بن جعفر الديباج وبمصر القاسم بن إبراهيم الرسي (أخو ابن طباطبا) وباليمن إبراهيم بن ه 
جعفرء وهكذا كانت حركة ابن طباطبا من أوسع الحركات الزيدية انتشاراً بفضل كثرة كثرة دعاته 
البيت. 


التقى ابن طباطبا وأبو السرايا بجيش العباسيين عام 199 ه قرب الكوفة حيث انتصراء ولكن ابز 


كان صغير السن حين بويع بالامامة ومن ثم كانت قيادة الجيش لأبي السرايا بينما اشتهر هو بر: 
سنه بالعلم والفصاحة وقد تمكنا من هزيمة كثير من الجيوش التي كان يرسلها العباسیون» ولکنه 
أخيراً في عام 200ه بعد أن اجتمعت عليهم جيوش كثيفة من العباسيين. هربا إلى خراسان» حي 


المآمون في خراسان واعتقل مدة لا تتجاوز آریعین يوماً مات بعدها مسموماً وعمره لا یتجاوز عش 
وذلك عام 202ه. 


نعقیب.: 


بعد هذه السلسلة المتصلة من المآسي لا بد أن يثور التساول عن جدوی الخروح. آما ایثار العاف 
نهج الشيعة الاثني عشرية» ومع ذلك فأئمتهم جمیعاً قد ماتوا - حسب قولهم - مقتولین أو مسموم 

على أنه بالرغم من صدق بصيرة الامام جعفر الصادق في أن لله حکمة خفية في حرمان آل ال 
الخلافة» فذلك في نظر الزيدية لا يبرر القعود» ذلك أن علياً قد سبق أن تنباً بأن معاوية سيملك 
قدميه ومع ذلك فقد نصح آنصاره بعد أن طعن أن يستأنفوا حرب معاوية» وفي هذا إشارة خفية ال 
الخروج حتى لو كان النصر عسير المنال» ذلك أن شرط ترجيح النصر من أجل الخروج يشوبه مط 
وما لذلك يحارب أئمة ينتسبون إلى النبي. 

وإنما الخروج في نظر الزيدية تطبيق لمبداً الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر بقوة السيف وا 
الظلم واستشرى الفسادء فبفساد الحاكم تفسد الرعية» ولقد كان يزيد وهشام من الأموبين و 
والهادي من العباسيين ممن صدق الله فيهم: [محمد: 22]. 

ولو أن شخصاً فاضلاً صالحاً لم يكن آمامه الا آحد بدیلین: أن يسكت على منکر شاهده موثر 
لنفسه دون کرامته» أو أن يعمل على تغييره وفي ذلك فصله من عمله وحرمانه رزقه وریما التخ 
بالقتل فانه لا شك يؤثر الموقف الثاني» كذلك فعل أثمة الزيدية مسترشدین بقول الرسول: (لا ب 
تری الله یعصی أن تطرف حت تغير أو تهجر) وكذلك قوله عليه السلام: "سید الشهداء حمزة ورجل 
إمام جائر فنهاه فقتله". 


وان تباهی آهل کل دين بشهدائهم فاٍنه يحق للمسلمین أن یتباهوا على الأمم بشهداء الزيدية. 


الفصل الثالث 
فرق الزيدية 
یمثل التشیع الزيدي وسطاً بين آهل السنة وبين التشيع الاماي» وكأي اتجاه وسط لا بد من أن ب 
ميلاً إلى أحد الطرفین» ومن ثم فان فرقاً زيدية نشأت متفاوتة في ما بینها في میلها لهذا الطرف أو ذ 
أنه لا بد من أن یجمعها الانتماء إلى الزيدية کالقول بأفضلية علي وامامته ثم إمامة الحسن والحسین 
بالخروج. 


آولاً - فرق إلى أهل السنة أميل: 

1 - الصالحية أو البترية: أصحاب الحسن بن صالح بن حي الهمذاني (100 - 168ه) المكنى 
الله وکثبر النواء الملقب بال "ء وقد كان الحسن بن صالح ناسکاً غايذا فقیهاً محدثاً رهد 
امتدحه علماء آهل السنة بل عذته الصوفية أحد رجالها وان عاب عليه سفیان الثوري رآیه في الخر 

له کتب مختلفة منها کتاب التوحید وکتاب امامة ولد علي من فاطمة وکتاب الجامح ف الفقه. 

له آخان على مذهبه هما علي بن صالح وصالح بن صالح. 

ظل الحسن بن صالح متخفیاً سبع سنين زمن المنصور والمهدي» وذلك لأن عیسی بن زید- ابن || 
والمشارك في ثورة محمد النفس الركية - كان متخفیاً في بيته» وقد تزوج ابنته» وقد توفي الحسن : 
عيسى بن زيد بستة شهور. 

أهم آراء الفرقة ما يأني: 

1 - إمامة المفضول مع وجود الأفضل: كان علي أفضل الناس بعد الرسول وأولاهم بالإمامة» ول 
الأمر راضياً وترك حقه راغباً فنحن راضون بما رضي مسلمون لما سلم» ولو لم يرض علي بذلك لکاز 
هالک ولكنا تحيرنا في أمر عثمانء ذلك آنا سمعنا الأخبار الواردة في مدحه وكونه من العشرة المبشرد 
فوجب أن نحكم بصحة إسلامه وإيمانه وكونه من أهل الخيرء ولكنا رأينا الأحداث التي أحدثها من 
بني أمية واستبدادهم بأمور لهم توافق عليها الصحابة وسكت عنها هو فتوقفنا في حاله وتركنا أمره. 
اا 


وظاهر أن هذا الرأي قد جعل الصالحية آفضل الشيعة في نظر آهل السنة فهم یثبتون شرعية خ 
من أن بکر وعمر. 

2 - الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: كل من خرج من ولد فاطمة - حسنيّاً كان أم حسينياً 
سيفه وكان عالماً زاهداً سخياً شجاعاً فقد وجبت نصرته» وان خرج إمامان وجدت فيهما الشروط 
الأفضل والأزهدء فان تساوا ينظر إلى الأمتن رأياً والأحزم أمراء أما لو كانا في قطرين مختلفين فب 
منهما واجب الطاعة في قومه . 

3 - إنكار التقية: لا يكون إماماً من يفتي بالباطل في أمر مبرراً ذلك بالتقية» لأن الإمام يجب أن يف 
به الله لا يخشى في الحق لومة لائم ولا يصح أن يكون إماماً من يفي برأي عن تقية ویکون له ١‏ 
فيضل الناس بفتاواه لا يعلمون أيهما صدر عن تقية وأيهما صدر عن حقء إنه لا يكون إماماً من ير 
ويغلق بابه إذ لا يسع الإمام إلا الخروج. 

وقد أثارت آقواله هذه الشيعة الاثني عشرية وعدتها نقداً لأئمتهم» غير أنه قد ذكر أن الحسن بن د 
يجل أئمة آل البيت من غير الزيدية» إذ دخل مرة على الإمام جعفر الصادق قائلاً: يا ابن رسول الله 
في قوله: چ ثب ئی ئی ئد ی ی يي نی چ [النساء|: 59] من هم (أولي الأمر) الذين 
بطاعتهم؟ فقال الإمام جعفر: العلماءء فلما خرج الحسن ومن معه قال لهم: ما صنعنا شيئاً؟ ألا د 
هوّلاء العلماء؟ فرجعوا إليه فسألوه فقال لهم الأئمة منا آهل البیت. 

وقد انضم معتزلة بغداد إلى الصالحية كما تابعتهم الصالحية في الأصولء آما في الفروع فقد كان له 
الذي جمعه آبو خالد عمرو الواسطي من إملاء الإمام زید في کتاب "المجموع". 

2 - السليمانية وتسمی الجریربة: أصحاب سلیمان بن جرير الرق» كان تابعاً لجعفر الصادق ثه 
عنه ولحق بالصالحية فوافقها في آشیاء واختلف عنها في آشیاء. 

وکان سلیمان بن جربر عالماً فقيهاً متکلما وكان لا یوافق المعتزلة في أن الصفات عین الذات وآن 
هو اللّه» بل کان یقول إن علم الله لا هو الله ولا هو غيرهء إن علمه قائم به, إذ لا يجوز أن یکون ۶ 
علم ولا يجوز أن یکون الشيء علم نفسه» كذلك لا يجوز أن یکون علم الله غيرهء لأنه لو كان < 
عالماً بغیره ووقع التغایر هما وأهم آرائه السیاسیة": 

1 - الامامة: وهي عنده شوری بين الخلق وبصح أن تنعقد بعقد رجلین من خیار المسلمین ویقه 


إمامة أبي بكر إذ عقدها عمر وآبو عبيدة» وتصح في المفضول مع وجود الأفضلء فامامة أبي بكر و: 
باختيار الأمة حقاً اجتهادياًء ولكن الأمة أخطأت فى البيعة لهما مع وجود علي خطأ لا يبلغ درجة الفه 


هو خطأ اجتهادي» ولکن سلیمان خالف الصالحية في رأيه في عثمان إذ کفره للأحداث التي أحدثها 
كل من حارب علیا . 


وقول سليمان إن الإمامة بالعقد والاختيار والشوری يجعله من أهل السنة» ولكن يبدو أن ه 
لمجرد تبرير صحة إمامة أبي بكر تماماً كقوله بصحة إمامة المفضولء فليس هذا كما هو عند الإمام 
عاماً في الإمامة وإنما للتوفيق بين القول بأحقية علي والقول بصحة اختيار أبي بکر» بدليل أنه حي 
كان يقول إن بيعة أبي بكر وعمر خطأ لا يستحقان عليه اسم الفسق لأنه تأويل» وأن الأمة قد تركت 

2 - إنكار البداء: اعتبر الشيعة الإمامية آئمتهم مطلعين على الغيب لا يخفى عليهم ما كان وما هو 
سيكونء فإذا لم تتحقق نبوءة الإمام أرجعوا ذلك إلى البداء - أي بدا لله شىء فبدل الحكم وغيره - 
حقيقة الأمر لا يقصدون أن أشياء قد ظهرت للرب لم يكن سبحانه يعلمهاء ولكنهم يقصدون بالبدا: 
بعد الخفاءء ذلك أنه لما عقد جعفر الصادق الامامة لابنه إسماعيل ثم مات الأخير فى حياة أب 
الشيعة بالبداء على اللّهء أي إن الله قد غير قضاءه» وهكذا ظهرت عقيدة البداء لتبرير ما يقع مز 
مخالفة لتنبؤات الأئمة. 

أنكر عليهم سليمان ذلك قائلاً: إن الأئمة إذا آظهروا قولاً أنه سيكون لهم قوة وشكيمة وظهوژ ثم 
الأمر على ما قالوه قالوا: بدا لله تعالى في ذلك» فأحلوا لأنفسهم من شيعتهم مكانة الأنبياء من قومهم 
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بما سیکون . 

3 - إنكار التقیة: آجاب أئمة الشيعة الائني عشربة عن آستلة شیعتهم في مسائل عن "تقية خش 
الحکام» حتى إذا کانوا بين شيعتهم الخلص آجابوا (جابات مخالفة حول نفس المسائل وقالوا: نما أ 
ذلك جهراً عن تقية» ونحن نعلم ما يصلحكم وما في کف عدونا عنا وعنکم. 

الكو اا کف يعرف هم حو بط و 

ثانياً: فرقة تدين ببعض آراء الائني عشرية: 

الجارودیة: أصحاب أبي الجارود وهو زياد بن أبي زياد المنذر الهمداني المتوفى عام 150 أو 160ه: 
أتباع محمد الباقر ثم ابنه جعفر ثم تركهما ولحق بالزيدية» وكان قد حارب مع الإمام زيد مع أنه 
ونظراً لصلاته القديمة مع الشيعة الإمامية فقد جاءت آراؤه متضمنة بعض عقائدهم. 


ف الما ۳ 101 
وقد افترقت الجارودية فرقتین : 


فرقة زعمت أن علیاً نص على إمامة الحسن, وآن الحسن نص على إمامة الحسین» ثم هي شورء 
الحسن ثم الحسین» فمن خرج منهم يدعو إلى سبیل ريه وکان عالماً فاضلاً فهو الومام. 


وفرقة زعمت أن النبي - - نص على الحسن بعد علي وعلی الحسین بعد الحسن لیقوم واحد بعد وا 
وافترقت الجارودية في مسألة آخری ثلاث فرق: 


ل 3 102 ٤ء‏ 


وفرقة ثالثة قالت مثل ذلك في يحيى بن عمد ”. 


وأهم آراء الجارودية: 


1 - النص على علي بالوصف دون التسمية: لم يشر الإمام زيد إلى فكرة النص من النبي على إما 
وإنما ذهب إلى أن الأمة قد اختارت المفضول دون الأفضل لظروف راعوهاء ولكن هل نص النبي ۶ 
ينكر ذلك أهل السنة ويقول الشيعة الإمامية بالنص الجلي فجاء رأي أبي الجارود في النص معبراً عر 
الزيدي ومن ثم لقي قبولاً من اللاحقين»ء لقد نص النبي على علي بالوصف دون التسمية والناس مق 
لم يتعرفوا بالوصف ولم يطلبوا الموصوفء ثم أضاف: وانما نصبوا أبا بكر باختيارهم فضلواء ثم ضا 
بعد. ذلك خن أبعدت الحسن والحسین عن الخلافة ٠ء‏ والامامة مستحقة لكل |مام من آولاد 
والحسین فهم في ذلك سواء» ومن تخلف عن بيعة الامام فهو كافر . 

2 - الخروج: کل مام عدل من آولاد فاطمة ودعا لنفسه فهو الامام المفروض الطاعت ومن تخ 
ذلك من آهل البیت وقعد في بيته وأرخى عليه ستره وادعى الإمامة فقد ضل. آثارت عليه هذه 
خصومة الإمامين الباقر والصادق. 


وقد ساق آبو الجارود الإمامة من علي إلى الحسن ثم إلى الحسین ثم إلى علي بن الحسین ثم إلى ابن 
منه إلى الامام محمد بن عبد الله بن الحسن بن الحسن المعروف بمحمد النفس الزكية. 


3 - العلم: إن علم ولد الحسن والحسين كعلم النبي يحصل لهم قبل التعلم فطرة وضرورة وهم ٠‏ 


في العلم منذ المهدء وعند آل بيت الني جميع ما جاء به البي لا يزيد کبیرهم عن صغيرهم شيئاً م 
ولا بطاح أخد.مقهم أن تاق العلم من ساف 07 


ولکن هذه الفكرة الغيبية عن العلم والتي تأثرت فیها الجارودية بالشيعة الاثني عشربة لم ترق لنظر 
فما لبثت الجارودية أن أنكرتها وعادت إلى القول بأن العلم مكنسي مرك ين أهل البیت وس 2 
العلماء وجائز أن يؤخذ عنهم أو عن غيرهم. 

ولقد أثارت أقوال الجارودية أهل السنة للطعن في الشيخين والحكم بضلال الأمة لتركها إمامة : 
آثارت الشيعة الامامية للقول بضلال اة آهل البیت الذین قعدوا عن البعروه ب غير آن فکرة النه 
بالوصف دون التسمية هي آکثر آفکار أبي الجارود قبولاً في أوساط الزيدية. 

وهكذا تحددت معالم المذهب الزيدي من بين آراء هذه الفرق في الخروج وعدم الطعن في 
والنص الخفي على علي وابنيه بالوصف دون التسمية» وأن الإمامة فيمن خرج من أولاد فاطمة : 
نفسه مستوفياً شروط الإمامة. 

غير أن هذه الفرق الثلاث لم تصمد خلال عصور التاريخ الزيديء إذ لا نكاد نجد من بين علما. 
اللاحقين منتسباً إلى فرقة من هذه الفرق» وبدو أنه لا بد من إمام حتى يستجيب لدعوته المتشيء 
يكن أحد مؤسسي هذه الفرق من بين الأئمة أياً ما كانت درجتهم في العلم والفضل والجهاد. 


الباب الثالث 
دُعاة خروج ویناة دول 


[القتصص: 5] 


الفصل الأول 


إدرس بن عبد الله ودولة الأدارسة في المغرب 


كان لعبد الله ستة أبناء: محمد وابراهیم وعیسی ویبحی وادریس وسلیمان» آما محمد بن عبد الله 
الرکیة) فقد خرج بالحجاز وقتل» ولحقه إبراهيم بالبصرةء وفر یحی إلى الديلم حتى أعطي له الأما 
حبسه الرشيد ومات» وفر إدريس إلى المغرب ولحق به أخوه سليمان. 


1 5 108 5 
وفي طريقه إلى المغرب أواه واضح بن المنصور والي مصر وآخفاه ونقله مع بريده إلى المغرد 
معه مولاه راشد ليحميه وأنزله مدينة وليلة من مدن المغرب فأكرمه إسحاق بن عبد اللّه والي المغر 

عام 172ه. 


آعلن إدريس دعوته فاستجاب له البریر حت استولى على المغرب الأقصى وامتلك مدينة تلمسان. 


لما بلغ خبره الرشید آحس بعجزه عق حربه لبعد المسافة فاسل اليك رجلا يقال له الشماخ اده 
وتقرب إلى إدريس زاعماً أنه من شيعة آبیه حتى آنس إليه» وشكا علة فأعطاه قارورة فیها غالية ه 
فمات عام 175هء فقام بآمر البریر مولاه راشد» وقد وضعوا التاج على بطن جارية بربرية لإدريس ود 
فولدت له غلاماً في ربيع الأول عام 15ه سمي "إدريس" تخليداً لاسمه ولأنه كان شبهه حتی قالت ال 
ادريس كآنه لم يمت. 

من خطب إدريس الأول في البرير: 

الحمد لله الذي جعل النصر لمن أطاعه وعاقبة السوء لمن عصاه ولا إله إلا الله المنفرد بالوحدا: 
على ذلك بما أظهر من عجيب حكمته ولطيف تدبيره الذي لا يدرك إلا بأعلامه وبیناته» وسبحانه 


ظلم العباده وعن السوء والفحشاء ليس كمثله شيء وهو السميع والبصین وصلى الله على مح 
ورسوله وخيرته من جميع خلقه ائتمنه واصطفاه واختاره وارتضاه صلوات الله عليه وعلى آله أجمعير 


آما بعد فإني أدعوكم إلى كتاب الله وسنة نبيه وإلى العدل في الرعية والقسم بالسوية ودفع المظال 
بيد المظلوم وإحياء السنة وإماتة البدعة» وانفاذ حكم الله على القريب والبعید» واذكروا الله في ملول 
وفي الأمانات خفروا وعهود الله وميثاقه نقضواء وولد نبيه قتلواء وأذكركم الله في أرامل افتقرت ويتام 
وحدود عطلت» وفي دماء بغير حق سفكت» فقد نبذوا الكتاب والاسلام فلم يبق من الإسلام إلا | 
من القرآن إلا رسمه»ء واعلموا عباد اللّه أن مما أوجب اللّه على آهل طاعته المجاهدة لأهل عداوته وه 


بالید واللسان» فباللسان الدعاء إلى الله بالموعظة الحسنة والنصيحة والتذکرة والحض على ط 
والتوبة عن الذنوب والإنابة والاقلاع عما يكره اللّهء والتواصي بالحق والصدق والصبر والرحمة 
والتناهي عن معاصي الله كلهاء والتعلیم والتقویم لمن استجاب لله ولرسوله حت تنفذ بصائره 
نحلتهم وتجتمع کلمتهم وتنتظم آلفتهم فاذا اجتمع منهم من یکون للفساد دافعاً وللظالمین مقاو, 
البني والعدوان قاهراً أظهروا دعوتهم» وندبوا العباد إلى طاعة ريهم ودافعوا آهل الجور عن ارتکاب 
الله علیهم» وحالوا بين آهل المعاصي وبين العمل بهاء فان معصية الله تلف لمن رکبها وهلاك لمن : 
ولا يثنيكم عن طلب الحق واظهاره قلة آنصاره» فان في حال النبي » والأنبياء والداعین إلى الله قبله, 
من تكثير الله إياهم بعد القلة واعزازهم بعد الذلة دليلاً بيناً وبرهاناً واضحاًء قال الله تعالی: [آل 
3 وقال. [الحج: 40] فنصر الله نبيه وكثر جنده وأظهر حزيه وأنجز وعده جزاء من الله سبحا 
لفعله وصبره وإيثار طاعة ربه ورأفته بعباده ورحمته وحسن قيامه بالعدل والقسط في بريته ومجاهد 
وزهده في ما زهد ورغبته في ما ندبه إليه» ومواساته أصحابه وسعة أخلاقه كما أدبه ريه» وأمر العبا 
وسلوك سبيله والاقتداء بهدية واقتفاء آثره» فإذا فعلوا ذلك أنجز لهم ما وعدهم كما قال عز وجل: 
7] وقال: [المائدة: 2] وقال: [النحل: 90] وكما مدحهم وأثنى عليهم إذ يقول: [آل عمران: 110] 

وجل: [التوبة: 71] وفرض اللّه الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وأضافه إلى الإيمان والإقرار بمعر 
بالجهاد عليه والدعاء إليه» قال عز وجل: [التوبة: 29] وفرض قتال المعاندين عن الحق والباغين ع 
آمن به وصدق بكتابه حتى يعود إليه ويفيء كما فرض قتال من كفر به وصد عنه حتى يؤمن به 
بدينه وشرائعه فقال: [الحجرات: 9]» فهذا عهد اللّه إليكم وميثاقه عليكم بالتعاون على البر والد 
تعاونوا على الإثم والعدوان فرضاً من اللّه واجباً وحكماً لازماًء فأين عن الله تذهبون وأنى توفکون وة 
الجبابرة الآفاق شرقاً غرباً وأظهروا الفساد وامتلأت الأرض ظلماً وجوراً فليس للناس ملجأ ولا 

أعوانهم حسن رجاء» فعسى أن تكونوا معاشر إخواننا من البربر اليد الحاصدة للجور ووالظلم وآنصار 
والسنة القائمين بحق المظلومين من ذربة النبيين وآل النبيين» فكونوا رحمكم الله عند الله بمنزلة م 
مع المرسلين ونصر مع النبيين» واعلموا معاشر البرير أنكم آويتم المظلوم الملهوف الطريد الشريد 
الموتور الذي كثر واتروه وقل ناصروه قتل إخوته وأبوه وجده وأهلوه فأجيبوا داعي الله فقد دعاك 
قال اللّه: [الأحقاف: 32] أعاذنا الله واياكم من الضلال وهدانا واياكم إلى سبيل الرشادء وأنا إدريس 
الله بن الحسن بن الحسنء رسول الله صلوات الله عليه وعلي بن أبي طالب رضي الله عنه جداي 
سيد الشهداء وجعفر الطيار في الجنة عماي» وخديجة الصديقة وفاطمة بنت أسد الشفيقة بره 
جدتاي» وفاطمة بنت رسول الله سيدة نساء العالمين وفاطمة ابنة الحسين آماي» والحسن والح 
رسول اللّه أبواي» ومحمد وابراهیم ابنا عبد الله آخواي» فهذه دعوتي العادلة غير الجائزة فمن آجاب 


8 وعليه ما علي» ومن أبي فخطاه أخطى » وسيرى ذلك عالم الغيب والشهادة أني لم آسفك له 
استحللت له محرماً ولا مالاً وأستشهدك يا خير الشاهدين شهادة وأستشهد جبريل وميكائيل أني 
آجاب وآناب فلبيك اللهم لبيك» يا مزجي السحاب وهازم الأحزاب ومصير الجبال سراباً بعد أن ك 
صلاباء أسالك النصر لولد نبيك إنك على ذلك قادر. 

تتضمن هذه الخطبة آراء الزيدية فى الإمامة وأهمها: 

1 - تنطوي مقدمة الخطبة على آراء معتزلة في تنزيه الله عن التشبيه وتنزيهه عن الظلم والفحشاء. 

2 - الدعوة إلى كتاب الله وسنة رسوله والعدل فى الرعية والقسمة بالسوية واحیاء السنة واماتة الب 

3 الخروج على الحكام الظالمين. 

4 - الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 

5 - الدعوة إلى نفسه بوصفه من آل بيت النبي وذرية علي ومن ولد فاطمة والحسن والحسين. 

إدرس الثاني: 

110 ِ 5 
تولى راشد تعليمه حت صار حاكماً عام 187ه باجماع قبائل البرير بمراكشء وقد أطلقوا عل 
۲ ۱ 3 :. 1 ۱ ۲ 

إدرس وعدوه من أعظم أولياء الله في مراكش إن لم يكن أعظمها > وبرجع ذلك إلى أنه سلیل النبو 
معا 

آخذت الهجرات العربية تنثال على مراکش من افريقية والأندلس فقرر إدريس الثاني تأسیس عا 
وشرع فى إنشاء مدينة فاس عام 192ه حيث سکن البریر المنطقة الشرقية والعرب المنطقة الغر 
آصبحت هذه المدينة مركزاً من آکبر مراکز الٍسلام علمیاً ودينياً وتجارياً وصناعبا. 

قام |دریس الثاني بحملات عسکربة في جبال آطلس وظل یتنقل بعدها بين فاس وتلمسان وولیا 
مات مسموعاً عام 213ه في ظروف غامضة. 

ترك اثني عشر ولدا هم محمد وأحمد وعید الله وعيسى وادرس وجعفر وبحبى وحمزة وعبد الله 
وداوود وبحبىء» ولي منهم محمد بن |دریس ففرق البلاد على إخوته بأمر جدته البريرية "كنزة"» ولكن 
نشأ بين بعض الإخوة ولم تستقر بعدها دولة الأدارسة بسبب منازعة الخوارج لهم برئاسة عب 
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تعقيب: 


غرف الأدارسة کرجال دولة آکثر مما عرفوا کرجال فک وما کانت موالاة إدرس الثانی سيب غا 
ما كانت لاجتماع عرق النبوة ودم البرير فيه» وفقدان الأساس الفكري - حسب اا الزيدية - 
الأدارسة قد جعل من حکامها ملوك لا أصحاب دعوات» وليس آدل على ذلك من أن أحد آبناء إدرسر 
وهو یحی - قد نسب إليه ارتکاب المنکرات مما آثار البریر علیه > علی آنه یحمد لها تأسیه 
آصبحت مرکزاً دينياً طوال العصور. 


الفصل الثاني 
القاسم الرّسي 
(169 - 246ھ( 


هو القاسم بن إبراهيم بن إسماعيل بن إبراهيم بن الحسن بن الحسن بن علي بن أبي طالب» ولد 
عام 169ه (أو 170ه)ء أخذ العلم عن آبائه وعن محمد بن منصور المرادي الذي جمع علوم آل 
كتابه "الوافي" مع أنه لم يكن من أهل البیت"» خالط علماء المذهب الحنفي في الفقه وشيوخ ال 
الأصولء فكان من أكبر علماء المذهب الزيدي فى الفقه والأصول» وصفه جعفر بن حرب - من ال 
بقوله: أين كنا من هذا الرجل فواللّه ما رأيت مثله. 

من مولفاته: الدلیل الكبير (في الرد على الفلاسفة) - الدلیل الصغیر - العدل والتوحید (الصغیر) 
والتوحید (الكبير) - الرد على ابن المقفع "في الرد على الثنوية" - الرد على المجبرة - تأويل العرش 
في الرد على المشبهة - الرد على النصاری - کتاب المسترشد - تثبیت الامامة (في نصرة الزیدیة) - 
ن علم الکلام وله ق الفقه كاب التصانیف العجيية - کتاب الطهارة - کتاب صلاة الیوم واللیلة 
الوه کاب اس ای 


بایع القاسم الرسي ابن طباطباء ولما توفي عام 199ه دعا القاسم إلى نفسه فأجابه خلق كثير 
والمدينة والكوفة والري وقزوین وطبرستان والدیلم وحثوه على الظهور» خرج من الحجاز إلى السود 
إلى مصر وأقام بها متخفياً طيلة عهد المآمون الذي اهتم بطلبه ولکنه كان يعمل سراً ویرسل د 
الأقاليم ومنها بلخ والطالقان والجوزجا نگ" وكان ممن بايعه فقيه الزيدية أحمد بن عيسى بن زيد. 

ولما توفي المآمون عزم القاسم على الخروج ولکن المعتصم آرسل إليه عبد الله بن طاهر على راس 
یتتبع آثره فبقي متخفياً ثم عاد إلى مسقط رأسه في بلدة الرس قرب المدينة المنورة واشتری آرض 
وسکنها حتى توفى عام 246ه. 


آراؤه الكلامية: 


1 - في أن حجج الله على العباد: العقل””” والكتاب والرسول: 
خلق الله جمیح عباده المكلفين لعبادته» يقول عز وجل: [الذاريات: 56]» والعبادة على ثلاثة وجوه 


آولها: معرفة اللّه. 

والثاني: معرفة ما يرضيه وما یسخطه. 

والوجه الثالث: اتباه ما يرضيه واجتناب ما پسخطه. 

وقد احتج المعبود على العباد بثلاث حجج: العقل والکتاب والرسول بحجة العقل یعرف المعبود 
الکتاب تتم معرفة التعبد» وجاءت حجة الرسول بمعرفة العبادق والعقل» أصل الحجتین الأخيرت 
عرفا به ولم یعرف بهماء ثم يأتي الإجماع حجة رابعة مشتملة على جمیع الحجج الثلاث وعائدة إليها' 

أصل المعقول ما أجمع ما عليه العقلاء ولم یختلفوا فيه» آما الفرع فمما اختلفوا فيه ولم يجمء 
وانما يقع الاختلاف في ذلك لتفاوت النظر والاستدلال» فعلی قدر نظر الناظر واستدلاله یکون درکه 
المنظور فيه والمستدل عليه. واجماع العقلاء على ما أجمعوا عليه حجة محكمة على الفرع الذي ۱ 

وأصل الكتاب هو المحكم الذي لا اختلاف فيه والذي لا يخرج تأويله مخالفاً لتنزيله» وفرعه المتش 
يرد إلى أصله الذي لا اختلاف فيه بين أهل التأويل. 

وأصل السنة التي جاءت على لسان االرسول ما وقع عليه الإجماع بين أهل القبلة» والفرع ما اخة 
عن الرسول » فكل ما وقع فيه الاختلاف من آخبار رسول اللّه فهو مردود إلى أصل الكتاب والعقل وال 

وقد أنكرت الحشودة رد المتشابه إلى المحكم» وزعموا أن الكتاب لا يحكم بعضه على بعض» ولذل 
في التشبيه. 
اکن ردان قر قاده الجماة. 

آما العقل ففیه یعرف الله وذلك من وجهین: إثبات ونفيء أما الإثبات فهو اليقين بالله والاقرار به» د 
هو نفي التشبیه عنه» وهذا بدوره ینقسم على ثلاثة آوجه: 

الأول: التفرقة بين ذات الخالق وذات المخلوق حت ينفي عنه جمیع ما یتعلق بالمخلوقین من معا 
أو کبیرق جليلة أو دقيقة حتى لا بخطر في القلب تشبیه» لأن التشبیه یخرح صاحبه من الیقین إلى الث 
التوحید إلى الشرك ولا منزلة ثالثة بینهما. 


الثاني: التفرقة بين صفات القدیم وصفات المحدئین حتى لا تصفه بصفة من صفاتهم والوجه 
التفرقة بين فعله عز وجل وبين آفعال المخلوقین. 

ومن شبه صفاته بصفاتهم أو فعله بآفعالهم فهو بدوره قد خرج من اليقين إلى الشك. ومن التر 
الشرك. 

هذه جملة التوحيد التي لا يعذر من اعتقادها والنظر في معرفتها - عند كمال الحجة - أحد من ال 

فلا ينبغي لعبد بعد بلوغه وكمال عقله أن يتعدى إلى الوقت الثاني دون معرفة اللّهء والا خرج م 
ووقع في بحر الهلكات حتى يستأنف التوبة ویقلع عن الجهل والغفلة بالنظر المؤدي غلى معرفة | 
المعرفة التي هي: [الروم: 30] والدين القيم هو التوحيد الخالص. وكل ما سبق من كلام نما يهدف !1 

فعلى طالب النجاة مراعاة الأصول برد الفرع إلى الأصل حت لا يضيف إلى معبوده شيئاً من صفا 
وأفعالهم. 

2 - في الأصول الخمسة ": 


الأول؟ أن الله سبحانه اله واحد جد ذ ت ٿڏ 3 چ [الشورى: 11] وهو خالق کل شم 
الأبصار ولا تدرکه الأبصار وهو اللطیف الخبیر. 


والثاني من الأصول: أن الله سبحانه عدل حکیم غير جائر لا يكلف نفساً الا وسعها ولا یعذبها إلا ب 
يمنع أحداً من طاعته بل آمر بها؛ ولم يدخل أحداً في معصیته بل نهاه عنها. 

والثالث من الأصول: أن الله سبحانه صادق الوعد والوعید يجزي بمثقال ذرة خبراً ويجزي بمثقال 
من صير إلى العذاب فهو فيه آبداً خالداً مخلداً کخلود من صير إلى الثواب الذي لا ینفد. 
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رسول الله ما كان لها ذكر في القرآن ومع . 

والخامس من الأصول: أن التقلب بالأموال والتجارات والمكاسب في وقت ما تعطل فيه الأحكام وڌ 
جعل اللّه للأرامل والأيتام والمكافيف والزمني وسائر الضعفاء ليس من المحل والإطلاق كمثله في و 


العدل والاحسان والقائمين بحدود ال 


فلا يسع أحداً من المكلفين جهل هذه الأصول الخمسة بل تجب عليهم معرفتها. 


3 - في التوحید: 

لا يكون العبد مؤمناً حتى يعلم أنه مخلوق مرزوق» وآنه ذليل مقهورء وآن له خالقاً قديماً عزیز 
ليس کمثله شيء في وجه من الوجوه. ولا معنى من المعاني لم یجعل لاحد من خلقه عليه : 
استطاعة, لم یستعن على إنشاء ما أنشأ بآحد» ولم يشاركه في ملکه آحد» فهو الواحد الأحد الذي لا 
كان ولا من شيء خلق ما کان» فهو الدائم بلا أمدء الأول الذي ليس قبله شيء والاخر لیس بعا 
فهو[الحدید: 3]» وجمیع ما آدرکته ببصرك ووهمك ووقع عليه شيء من حواسك أو كيفته بتة 
حددته بتمثيلك أو شبهته بتشبيهك أو وقتّ له ووقتاًء أو حددت له حداء أو عرفت له آولاً وصفت 
فهو محدث مخلوقء خالق الأشياء لا من شيء خلقهاء ولا على مثال صورهاء بل أنشأها إنشاء 
ابتداء» ودبرها بأحكم تدبيرء وقدرها بأحسن تقديرء لا يشبه الخلق ولا یشبهه الخلق» لم یخص بذ 
دون شيء» بل عم الأشياء كلها ما كان منها وما يكونء فلا شبیه له ولا عديلء لا الضیاء ولا الا 
الظلمات ولا النارء ذلك أن النور والظلمة مخلوقان محدثان» یوجدان ونعدمان» ويقبلان ويدبران» 
ویجیتان ویوصفان ویحدان» والخالق - جل ثناؤه - ليس كذلك» لأنه - عز وجل - قدیم لم د 
المخلوق لم يكنء فآثار الصنعة في المخلوق بينة» وآعلام التغییر قائمة والعجز ظاهر والحاج 
والافات به نازلة» فأنت تراه مرة ماثلاً ومرة آفلاً زائلگء فلما كانت هذه صفة کل مخلوق لم یجز آر 
صفة المخلوق إلى الخالق» عز وجل لأن الخالق لا يكون في صفة المخلوق تبارك وتعالی الخالق أن 

هو الحامد نفسه قبل أن بحمده آحد من خلقه, فقال تبارك وتعالی: [الأنعام: 1] عبد الکفار (ال 
|لهاً غير اللّه» فقالوا هو ضیاء ونو ومن جنسه النار والنور وجعلوا معه إلهاً آخر وقالوا هو ظل 
جنسه کل ظلمة» فعدلوا بالّه» جل ثناؤهء حين شبهوه بالأنواره وجعلوا معه إلهاً من اللظمات» فأكذ 
ثناؤه ٍذ شبهوه وعدلوا به 7 . 


كذلك آکذب الله الیهود وغیرهم من المشرکین الذین شبهوه بالانس» کذلك آکذب النصاری الذ 
اتخذ الله ولداء ولو آحسنوا النظر وآعملوا الفکن لوصفوه كما وصفه نفسه: [الاخلاص: 1 - 4] وک 
[الشوری: 11]. من ايقن له بوحدانیته علم أنه ليس له والد ولا ولدء ولا ضد ولا ند» وکیف یکون 
توهم ذلك فیه» سبحانه واحدآ» ومن شبه الله بثىء من خلقه فقد خرج من المعرفة باللّه وحقه. 

إن کل من وصف الله بهیئات خلقه أو شبهه بشيء من صفاتهم... أو أنه في مکان أو أن الأقطار : 
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أن الحجب تستره أو أن الأبصار تدركه فقد أشرك به وعبد غيره 1 


4 - في الرد على المشبهة: 


ولقد ضل قوم ممن ینتحل الاسلام من المشبهة الذین شبهوا الله بخلقه» وزعموا أنه على صورة 
وأنه جسم محدود وشبح مشهود. واعتلوا بآیات من الکتاب متشابهات حرفوها بالتآویل ونقضوا به 
وبأحاديث افتعلها الضلال فحملها عنهم الجهال, وأحاديث لم يعرفوا حسن تأويلهاء ولم يعنوا بته 
فضلوا وأضلوا كثيراً وضلوا عن سواء السبيل. 

فكان مما تأولوه قول الله [القيامة: 22 - 23]» فقالوا إن الله يرى بالأبصار في الآخرة وینظر إل 
خلافاً لقول الله جل ثناؤه [الأنعام: ۰]103 جهلاً بمعاني الآية وتأويلهاء فأما آهل العلم والإيمان ؛ 
على غير ما قال أهل التشبيه فقالوا: وجوه يومئذٍ ناضرة أي مشرقة حسنة» إلى ريها ناظرة أي منتذ 
وكرامته ورحمته. هكذا ذلك في لغة العرب إذ يقولون إذا جاء الخطب بعد الجدب: قد نظر الله ! 
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ونظر لعباده» يرددون انه اتاهم بالفرج والرخاءء ليس يعنون أنه كان لا يراهم ثم صار يراهم 6 9م 
تعالى في ذكر أهل النار: [آل عمران: 77] ومعنى ذلك أنه لا يفعل لهم خيراً بينما أهل الجنة ينظر | 
وینظرون إليه أي يرجون من اللّه خيراً وبأتيهم منه خی لا بمعنى أنهم ينظرون إليه جهراً بالأبصارء ك 
لا محدود ولا ذو أقطارء إن من قال إن النظر إلى الله بمعنى الابصار فقد زعم أنه يدرك الخالق» و 

كذلك تأولت المشبهة قول الله تبارك وتعالى: [ص: 75] وكذلك [الزمر: 67] وقوله: [يس: 71 
[المائدة: 64]» وقوله: [القصص: 88]» ففسروا ذلك على ما توهموا من أنفسهم وبأن الله عز وجل 
OPT‏ من E‏ 
في ذلك كله على معاني المخلوقین وصفاتهم في هیثاتهم وافعالهم 

وتأويل ذلك كله عند أهل الإيمان والتوحيد أن اللّه » فأما قوله تبارك وتعالى [ص: 75] فيعي 
وعلمي وبأني توليت ذلك بنفسي لا شريك لي في تدبيري وصني. 

كذلك قال جل [الملك: 1] يعني له الملك كذلك تقول العرب: الملك بيد فلان» وأنه في قبضة 
يعنون في قدرته وملكهء كذلك السموات والأرض وما بينهما وما فيهما في قبضة الله وبيمينه يعني 
وملكوته وسلطانه اليوم ويوم القيامة وفي كل وقت. 

وتأويل قوله» جل ثناؤه [المائدة: 64] عند أهل العلم: بل نعمتاه مبسوطتان على خلقه: رزق مود 


فإنما يعني یاه أي إلا هوء لیس يعني بذلك وجهاً من جسد ولا جسداً ذا وجه» تعالى الله عن هذه 

وذهبت المشبهة إلى أن الكلام قد خرج منه كما خرج من المخلوقين في قوله تعالى: [النساء: 64. 
المعنى عند أهل الإيمان والعلم أنه أنشأ كلاماً خلقه كما شاء فسمعه موسى وفهمه؛ وكل مسموع من 
مخلوق» لأنه غير الخالق له» وانما ناداه الله والنداء غير المنادي» إذ المنادي هو الله والنداء غيره. 

وكذلك عيسىء كلمة الله وروحهء وهو مخلوق» كذلك قرآن اللّه وكتبه كلها [الزخرف: 3] يريد خلا 
قال: [الأعراف: 189] وقال: [الأنبياء: 2]» وكل محدث من اللّه مخلوق. 

وأما قوله: [الحج: 61] ليس بمعنی أنه سميع بصير بجوارح» وانما لا تخفى عليه الأصوات ولا غي 
كانت وحيث كانت في ظلمات البر والبحر. 

ومعنى قوله: [الفجر: 22] جاء اللّه بآياته العظام فى مشاهد القيامة وجاء بالملاتكة الكرام فتجل 
ولیس قوله أنه جاء من مكان ولا أنه منتقل من مكان إلى مکان» بل هو شاهد كل مكان ولا يحويه مک 

كذلك قوله: [البقرة: 210] وقوله: [النحل: 26] وقال: [الحشر: 2] يعني أنه أتاهم بعذابه وآمره» 
آتاهم بنفسه منتقلكگٌ كما يقول القائل» لقد أتيت بأمر عظيم - أو أنه أت أمراً عجبا - يريدون أنه ذ 
آعجبه» كذلك نفى الموحدون عن الله - جل ثناءه - الزوال والانتقال» تعالى الله عن صفات المخلو 
كبيراً لا كفؤ له ولا نظير» ليس كمثله شيء» فكل من وصف اله بهيئات خلقه» وشبهه بشيء من د 
توهمه صورة أو جسماً أو شبحاً أو أنه في مكان دون مكان أو أن الأقطار تحويه أو أن الحجب تستره 
تدركه وأنه لم يخلق کلامه وکتبه وقرآنه وغيره من کلامه وأحکامه أو أنه كشيء مما خلق أو أن 
خلقه يدركه بجارحة أو حاسة فقد جعل له كفؤاً وأشرك به. 


5 -في العدل: 


عدل كريمء لا يكلف عباده إلا ما يطيقونء ولا يجازيهم إلا بما يكسبون ویعملون» قال تعالى: 
6 بل كلفهم دون ما یطیقون, إذ وضع الصيام عن المرضى ومن على سفر [البقرة: 185]» ووض 
عمن أصيب بعاهة تمنعه من أدائه فقال تعالى: [الفتح: 17] وقال: [النساء: 28] وقال: [الحج: 78]. 

لا يقضي - جل ثناؤهه - جوراً ولا باطلق تعالى أن يكون له قاضياً أو مقدراًء بين لعباده ما پٍ 
يذرون» فإن صاروا إلى الضلالة أضلهم بأعمالهم الخبيثة» وهذا مراد قوله [إبراهيم: 27] [البقرة: 6 


يكون معنی الاضلال من الله أن سماهم "ضالین" وشهد علیهم بالضلالة ووصفهم به من غير أن يد 
الضلالة أو يفسرهم علیهاء لم یبتدی رینا - جل ثناؤه - أحداً بالضلالة ولا وصف بها أحداً قبل أن ي 


مک بعد ينا ادا وهو الفا السا 277 


6 - الرد على المجبرة: 


العف اتود > الكافية عل رها المفخورة ق اا عو مدل على اک خاقه لییو عه 
بما لا يريد ونهى عما يريد وأنه خلقهم كفاراًء وأن أحداً لم يعمل شراً إلا بقدر من اللّه وأن المعصد 
الله وأن الضلال بارادة اللّه. 


والرد عليهم أن الله يقول حاكياً عن نبيه: [سباً: 50]» فجعل ضلالته من قبل نفسه وهداه من 
مصباقا تقوله سال رالليل 2 


وقد آقرت الأنبياء بالاساءة والتقصبر فى ما فعلت وقصرت وآضافت ذلك إلى نفسها والی الش 
معرفة منهم بالله وأنهم لو يؤتوا في ذلك 9 ریهم» ولکن المجبرة والقدرية خالفوا کتاب الله قلة ى 
بعدل الله فى خلقه ورحمة لهم وانتفائه عنه ظلمهم. - وزعموا أن الله خلق الخلق صنفين فجعل ص 
الع وضعلا يديه کر ال زان مراکم وميك الله وق N‏ 
[الذاريات: 56]» وأي حجة لهم في تخصيصهم هذه الآية بالمؤمنين؟ قالوا قال اللّه: [الأعراف: 79 
القرآن لا يضرب بعضه بعضاً وانما من ذرأهم الله لجهنم هم الذين قال فيهم: [الأعراف: 179] لقد 
الناس جميعاً في الابتداء للعبادة ولكن عاقبة أكثرهم إلى جهنم بكفرهم ””. 


وزعموا آن الله تبارك وتعالی آراد الکفر من الکافر» وقد آکذبهم سبحانه بقوله: [البقرة: 205] فتع 
بالعدل والاحسان أن یکون ۳1 بالمنکر والعدوان. 


وزعموا أن الله مربد الظلم من الظالمین فرد علیهم عز وجل بقوله [الکهف: ۰]29 وآیات المش 
منها: [فصلت: 40]. 


ولا حجة لهم في قوله تعالی: [فاطر: 8] لأنه - جل ثناقه - لا یضل أحداً حتى يبين لهم ما یتقون؛ 
لهم ما یتقون وما يأتون وما يذرون فأعرضوا عن الهدی وصاروا إلى الضلالة والردی آضلهم بآعمالهه 
حتى ضلواء كذلك قال - جل ثناژه - [ابراهیم: 27] وقال سبحانه [البقرة: 26 - 27] وقال تعالى: 
5]» وقال - جل ثناؤه - [النساء: 155]. 


ویجوز أن یکون معنی "یضل" شهد علیهم بالضلال ووصفهم به» ولا تعني أنه أدخلهم في الضلالة 
ءِ ¢ ¢ 5 او 
عليها لآن رينا لم يبتدئ آحدا بالضلالة من عباده ولا وصف بها آحدا من قبل أن يستحقها . 


ولكنّ القدرین یکرهون أن ينسبوا الضلالة إلى أنفسهم» ولا یقرون أن الله ابتدأ عباده بالهدی وهر 
[اللیل: 12]ء وقال أيضاً [الأعلى: 3]» وقال سبحانه: [فصلت: 17]. 


والله لم يأمر بفعل حتى یکون الانسان مستطیعاً قادراً على الفعل» قال تعالى: [التغابن: 16] فلو 
لهم علیها استطاعة لما آمرهم بهاء وانما تکون الاستطاعة والقوة قبل الفعل لأن الذي يقوم به ا 
یکون إنما بقوم أو يكون قبله لا كما تقول القدرية إن القوة مع الفعل وآن اللّه لم یبتدی العباد وا 
منه مع فعلهم والقوة على الأعمال هي الصحة والسلامة من الآفات في النفس والجوارح وكل ما ير 
الفعل بحيث إذا زالت زالت القدرة على الفعل. 

واللّه يبتدئ العباد بالنعم والبيان ولا يبتدئهم بالضلال والطغيان» قال - جل ثناؤه -[التوبة: 15 
أحسن فليحمد الله إذ أمره بالخير وأعانه عليه» ومن أساء فليذم نفسه» كذلك فعل الأنبياء والصال 
زلتهم فأضافوا المعاصي إلى أنفسهم وإلى الشيطان لا كما قال القدريون المفترون إن الله قدر المعا 
عباده ليعملوا بها وأنه أرادها منهم وشاءها لهم وقضاها عليهم حتی أنهم لا يقدرون على تركها وأنه 
مما قضى ودسخط مما أراد وبعيب ما قدر ويعذب طفلاً بجرم والديه» تعالى الله عن ذلك علواً كبيراً. 


ولو كان هو الفاعل لأعمالهم الخالق لها فَلِم يخاطبهم ولم يعظهم ولم يلمهم على ما كان منهم مز 

ولم يمدحهم على ما كان منهم من جميل حسن؟!» إنه لم يخاطب المرضى فيقول: لم مرضتم؟ ولا 

ففولة لم عمية کم ولم تخاب المدن فقول لم مگ و تقاط شا قفوم للم ونم 

وکما لم یمدح الشمس والقمر والنجوم والریاح والسحاب في مجراهن, وانما لم یمدحهن لأنه هو الفا 

بهن» وهو مصرفهن ومجريهن» وهو منشتهن» لم يخاطب هؤلاء وخاطب هؤلاء الآخرين» فعلمنا أنه 

من يعقل ويفهم ویکتسب وأنه خاطبهم لأنهم مخیرون» وترك مخاطبة الآخرين إذ هم غير مخ 
1 


والدليل على أن المعاصي ليست بقضائه ولا قدره ما أنزل في كتابه من ذكر قضائه بالحق وأمره 
واجماع الأمة كلها على أن جميع المعاصي والفواحش جور وباطل وظلم» وأن الله لم يقض الجور 
ولم يكن منه الظلم وأنهم مسلمون لقضاء الله منقادون لأمره إذا نزلت بهم الحوادث من الأسقام 
والجدب والمصائب» بينما إذا ظهرت فيهم الفواحش وانتهكت فيهم المحارم كانوا لها كارهين وء 
ساخطين ولها معاقبين» مما يدل على أن ذلك ليس من قضاء الله ولا من قدره ولكن القدرية الس 
اعتلوا ببعض آيات متشابهات نحو قول اللّه: [المدثر: 7]» وقوله [البقرة: 7] ونحو ذلك من متشابه 
وتأولوها على غير تأويلهاء والرد على مقالتهم يسيرء ذلك أن الشیطان وجنوده من الجن والإنس د 
يضلون العباد عن طريق الصد عن الطاعة بالغرور والكذب والخداع والتزيين للقبيح والتقبيح للح 


إضلال الله فعند آهل العلم فهو التسمية لهم بالضلالة والشهادة علیهم بهاء كما یقال: فلان أك 
وفلان عدل فلاناً» وفلان جور فلاناً أي سماه بذلك لما هو عليه من ذلك» کذلك یقال: آضل اللّه | 
وطبع على قلوب الكافرين» أي شهد علیهم بسوء آعمالهم إلى آفعالهم ونسبهم إلى آفعالهم مسمياً ل 
وحاکماً به علیهم. 

فعلی العبد أن یحسن الظن بربه» ویعلم أنه آنظر له من جمیع خلقه» ولیرجع إلى المحکمات مر 
فیعمل بهاء ویقمن بالمتشابهات وآنها لا تنقض المحکمات لأن کتاب اللّه ليس فيه اختلاف» ولیحذ 
القدرية المجبرة لما وصفنا من فربتهم على اللّه إذ شهدوا للکفار أن الله آدخلهم في الكفرء شاؤوا آم 


شهدوا للفساق وجمیح العصاة آنهم إنما آتوا في ذلك كله من ربهم» آولفك هم مجوس هذه الأمة 7 


7 - الرد على المرجتة: 

زعمت القدرية أن اللّه أدخل العباد في المعاصي وقدرها عليهم» بينما تهاونت المرجئة في المعاصي 
أهلها في الجنة بلا توبة» وشككوا الخلق في وعيد اللّه» وزعموا أن مرتكب الكبائر مؤمن كامل الإيما 
مقراً بالتوحيد» وأن جميع أعمال المؤمنين كالصلاة والصوم والركاة والحج وغير ذلك ليس من الا 
الإيمان عندهم قول بلا عمل» بذلك آغروا الناس بانتهاك حرمات اللّه وتعدي حدوده وقتل أولياته . 
في الأرض والعمل بالظلم في عباده وبلاده. 

فهذان القولان - قول القدرية وقول المرجئة - مما أهلك العباد والبلاد» وقد روي عن الرسول 
صنفان من أمتي لعنوا على لسان سبعين نبياً: القدرية والمرجئة» قيل ومن القدرية والمرجئة؟ ف 
القدرية» فالذين يعملون بالمعاصي ویقولون: هي من عند اللّه وهو قدرها علينا. وأما المرجئة في 
يقولون: الإيمان قول بلا عمل» فهذان قولان فيهما ذهاب الإسلام كله ووقوع كل معصية. 

8 - الوعد والوعيد: 

لا يجوز خلف الوعد ولا الوعيد لقوله تعالى: [آل عمران: 9] واللّه إن أخبر بشيء فلا تبديل لما أ 
ولا نقص ولا كذب ولا نكثء فلا يظهر لنا خبراً ثم يفعل بخلافه. 

1 - إن من وعد الله بالثواب من المؤمنين فإنه متى مات على إيمانه فإنه في الجنة خالداً فيها خد 


2 - إن من آوعد الله بالعقاب من الکافرین فانه متی مات وهو مصر على کفره فانه إلى النار مخلد 
عقاب لا ينقطع. 

3 - إن من وعد اللّه بالعقاب من الفساق فانه متى مات مصراً على فسقه فانه یدخل النار مخ 
خلوداً دائماً. 

إن أهل الكبائر كشارب الخمر والزاني وغيرهم يسمون فساقاً ولا يسمون كفاراً. 

5 - إن شفاعة النبي لا تكون إلا للمؤمن لمن يدخل الجنة فيزيدهم نعيماً إلى نعيمهم وسروراً إلى سم 

9 - المنزلة بين المنزلتين: 

(فاسق لا مؤمن ولا كافر مخلد في النار): 

إن من رجا رحمة الله وهو مقيم على الكبيرة فقد وضع الرجاء في غير موضعه واغتر بریه إلا أ 
فيقبل توبته» آما الإقامة على الكبائر فلاء وكيف يرجو مرتكب الكبيرة البلوغ إلى الجنة وهو يسلك ط 
فمثله كمثل رجل توجه إلى طريق خراسان وهو يرجو بلوغ الشام. 

فإن اعتل معتل بقول الله - جل ثناؤه -[النساء: 48]» فاطمع ما دون الشرك من الكبائر في نيل 
قيل له إنه يغفر للمجتنبين الكبائرء آما مرتكبوها فقد قال فيهم [غافر: 18] وقال أيضاً: [النساء: 14 
معنى الاستثناء في قوله تعالى: [النساء: 48] لمن تاب من الكبائر لقوله تعالى: [النساء: 31]. 

ولا يكون فاعل الكبيرة مؤمناً لأن المؤمنين قد وصفهم اللّه في آيات كثيرة منها: [الأنفال: 2 
[المؤمنون: 1 - 2]. 

ولكن فاعل الكبيرة ممن ترك شيئاً من الفروض المنصوصة مستحيلاً ذلك فهو كافر مرتدء أما 
شيئاً من ذلك اتباعاً لهواه وإيثاراً لشهواته كان فاسقاً فاجراً ما أقام على خطيئته فان مات عليها < 
منها كان من أهل النار خالداً فيها. 

لا يسمى فاعل الكبيرة كافراً ولا يسمى بأسمائهم لمخالفته الكافرين في جحدهم وفريتهم ۶ 
واستحلالاً لما حرم الله عليهم» ولا هو من المنافقين لاستسرار المنافقين الكفر في قلوبهم. ولكن 
ذلك اسمه وعليه حکمه» ومن لم يتب من فسقه وظلمه فهو من أهل النار ليس بخارج منهاء وان 
عا کا اش ی 


0 - التوبة: 

التوبة لها وجوه وتفسیر: 

کل ذنب بين اللّه وبين عباده وامائه نحو الزنا وشرب الخمر واتیان الذکران واستماع محارم اللغ 
والعکوف علیها وقول الزور وقذف آهل الاحصان والکبریاء والرياء والعجب وعقوق الوالدین وقطب 
والنظر إلى ما لا يحل من العورات» والفرار من الزحف غير متحرف لقتال ولا متحیز إلى فئةء 
والغيبة والنمیممة وما آشبه ذلك من الذنوب. ومعاداة آولیاء الله وموالاة آعداء اللّه» فالتوبة من 
بالندم على ما مضی والاستغفار بالقلوب واللسان والاصرار والعزم على ألا یعود إلى شىء من ذلك أ 
E‏ ۱ 

وكل ذنب كان بين العبد وبين الناس» مسلمهم ومعاهدهم» من سرقة أو أخذ مال بغير حق جناية 
أو إدخال ضرر في الأبدان كالقتل والجراحات والضرب الشديد» فيجب أن يؤدي إليهم ما لهم عندهء 
آذی فليعتذر وليرضيه» وان كان مالاً مغتصباً أعاده إلى أصحابه فإن ماتوا فإلى ذريتهم» ولا تجز 
بالاستغفار دون رد مالهم» فإن لم يعرف أصحاب المال الذين أخذه منهم وتأكد أنه لا يعرفهم أ 
ورثتهم تصدق به عليهم» فان رضوا لم يكن عليه بشيء وان آرادوا حقهم رده عليهم إذا قدر عل 
صدقته» وان لم يقدر جعله ديناً عليه لأصحابه وتوبته مقبولة عند الله وعليه أن يتحرى ما لكل ١‏ 
المال حتى يكون الغالب في حكمه ورأيه أنه قد استغرق جميع حقوقهم مع ندم واستغفار وعزم على أ 

وإذا كان قد صار إليه مال من ناحية ظالم غاصبء وهو به عالم» بسبب معونته له 

ودخوله معه في غصبه وأخذ ذلك هبة منه» وهو يعلم أن ذلك ظلم وغصب لغيره» فالتوبة مما أخذ 
أن يخرجه من عنده فيره إلى أهله المغصوبين إياهء ولا يحلّ له أن يرد شیتاً من ذلك إلى الغاصب» 
أنفقه وليس عنده شيء منه» كان ضامناً لردّه» إن أمكنه» على آهله» وبتوب إلى اللّهء جل ثناؤه من إنفا 


وأما ما كان من الريا فالتوبة منه والندم والاستغفار ويخرج كل فضل فوق رأسماله فيرد كل ما لزمه 

وأما ما كان من قتلء فلا توبة لقاتل المؤمن حتى يندم عن القتل ويستغفر الله منه ويعزم أن لا 
قتل أحد ظلماء ويمكن أولياء المقتول المؤمن من نفسه» صابراً محتسباً يضعون به ما لهم عليه مر 
دية أو عفوء أما إن تاب بينه وبين الله ولم يمكن أولياء المقتول من نفسه لم تقبل توبته. 


وأما ما كان من جراحات دون القتل مما يجب فيه القصاص فانه يتوب إلى الله بالندم والعزم ع 
يعود ويمكن من نفسه من جرحه ليقتص منه أو ليعفو. 


وآما ما كان من جراحات برئ منها آصحابها فلا قصاص علیه» وعلیه آرش الجراحات يقيمه عدل ١‏ 
ذلك الصواب» فیدفع الدية إليهم أو إلى ورثتهم» فان لم یعرف آصحاب الحقوق دفعه إلى المساکیز 
علی ذ ا 

وآما ما كان فيه کفارة مما حدده الله في کتابه فیجب عليه الکفارق فأما ما كان من ظلم الناء 
اغتیاب وتجسس أو سوء ظن بمومن أو سعاية إلى ظلم أو کذب عليه» فالتوبة إلى الله من ذلك» 
بذلك من آصحابه الذین فعل بهم فإنه آحسن وأفضلء فان لم یتحلل رجوناً أن لا يضره ذلك. 

فان استدان رجل مالاً ینفقه على نفسه وعلی عیاله فمات قبل أن يؤديه ولیس له مال پترك وفاء 
علیه» لأن الله العدل لا يكلف نفساً الا وسعهاء فان مات المدین وله مال فلیوده ورثته» وان ماد 
فليؤده إلى ورثته فان لم یعرف ورثته وانقطع ذکرهم فلیتصدق بهء آما إن استقرض مالاً وکان من عر 
پرده فهو فاسق» وحت ان آداه ورثته عنه بعد موته فهو من آهل النار لأنه اعتزم عدم آدائه ومات < 

مصراً على آخذ آموال الناس ظلماً وعدواناً ولا يحل للورثة آخذ مال الموروث إن عرفوا آنها من آموا 

إذ السنة الماضية: أنه لا شيء لوارث حتی يقضي الدین» فان لم یقضوه فهم من آهل النار إذا ماتوا : 
مصرين ظالمين. 

فعلى العبد في كل الذنوب التوبة النصوح والندم والعزم على ألا يعود مع أداء الحقوق إلى أهلها 


فاق مار رامن حي واف العين اف إل ها قبل ون ع 


- الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: 


يجب على المكلف أن يأمر بالمعروف وینهی عن المنكر متى قدر على ذلك» ولم يكن أمره ونهيه يز 
منكر آخر يبدل معروفاً غير الذي أمر به» قال تعالی: [آل عمران: 104] فعلى كل مؤمن إذا رأى مما 
يغيره هو أن يغيره بكل ما يقدر عليه ویحل له» وان کان مما لا يجوز أن يغيره بكل ما أمكنه إلا بالس 
ذلك» وبما دون السيف إذا اکتفی به» وأدنى ذلك النهي باللسانء وان لم يمكنه ذلك لتخوفه الهلاك 
فإنكار ذلك بالقلب والعزم على التغییر إذا أمكن الأمرء ولا يترك صاحب المنكر حتى يتوب عنه أو 
حكم رب العالمين» وعليه أن يبدأ بوعظ أهل المنكر بأرفق الوجوه فان أبوا إلا المقام على المنكر ف 
إزالتهم عن المنكر فلا يؤخر ذلك» وان لم يقدر على إزالتهم جونبوا مجانبة جميلة وقطعت الولاية ء 
يدعو لهم بخير حت يتوبوا إلى ربهم فانه يقبل التوبة عن عباده ویعفو عن السیئات ويعلم ما تفعلوز 


وعلی العبد أن یجتنب الفاسقین والمعونة لهم على فسقهم والمجالسة لهم على لهوهم ومعاصیهم 


2 - الامامة: 

* الامامة بعد النبي لعلي بن أبي طالب. 

* الامامة بعد علي لابنه الحسن. 

* الامامة بعد الحسن لأخيه الحسین بن علي. 


* الامامة بعد الحسن والحسین فیمن قام ودعا إلى طاعة الله تعالی من ولد الحسن والحسین وكا 
لخصال الامامة. 


(STE E 


ما من مفكر - في ما أعلم - قدم العقل على الكتاب بحجة أن الكتاب والرسول يعرفان بالعقل 
يعرف العقل بهماء وقد أصبح تقديم العقل نهج الزيدية في أصول الفقه» ومح أن النزعة العقلية نهج 
فإني لا أعرف معتزلياً قدم العقل على هذا النحو من الصراحةء حقيقة لقد قالوا إن صدق الرسول إذ 
بالعقل إذ به يتميز البي الصادق عن المتنئ الكاذب ومن ثم فالعقل مقدم على الرسول وعلى ما جاء 
من كتاب منزل» وحقيقة لقد ذهب المعتزلة بل وبعض الأشاعرة كالرازي إلى ترجيح العقل على النق 
لا أظن أن مذهباً فقهياً سواء الحنفي - مذهب معظم المعتزلة - أو الشافعي - مذهب كثير من الا 
قد قدم العقل على الكتاب كمصدر ا وانما ذلك عند الزيدية ابتداء من القاسم الرسي. 


والقااسم الرسي - كسائر متكلمي الزيدية - تقترب آراژه الكلامية من الفقه وتبعد عن الفلسفةء 
يميز الزيدية بعامة عن المعتزلة ومن ثم لن تجد مصدراً يونانياً أو غير يوناني في آراء القاسم الرسي 
وانما هى إسلامية خالصة. 

هذا المذهب الکلامی لزبدية اليمن إلى يوم الناس هذا إنما هو مذهب القاسم أو القاسمية الت لقیم 


يحبى بن الحسین 
(الهادي إلى الحق) 7۳ 
ودّولة الهادوية في الیّمن 


[الحج: 41[ 

هو آبو الحسين یحی بن الحسين بن القاسم بن إبراهيم بن إسماعيل بن إبراهيم بن الحسن بن عا 
طالب» الملقب بالهادي إلى الحق. 

ولد بالمدينة عام 245هء أخذ العلم عن أبيه الحسين وکان محدثاً» وعن عميه محمد والحسين. 

طلب بعض رؤساء القبائل في اليمن مقدمه من بلدته الرس - قرب المدينة المنورة - وکان قد < 
بالإمامة في مكة سبع سنين» فذهب إلى نجران وصعدة عام 280ه» وقد آعانه عامل صنعاء 
العباسيين - أبو العتاهية عبد اللّه بن بشرء على دخول صنعاء ولكن أهلها خذلوه لأنه حرم عليه 
والمنكرات وألزمهم الركاة فترك اليمن عائداً إلى الحجازء ولكن قبائل اليمن المتصارعة آلحت عليه ذ 
بالإمامة على المنابر» وأرسل ولاته على المخاليف والكورء ولكن الأمر لم يستقر له فقد خرجت عا 
وأشرسها ما كانت بينه وبين القرامطة وداعيتهم باليمن آنذاك علي بن الفضل حى يقال إنه كانت بي 
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بعده - سبعة وعشرین عاماً)» وقد توفي الامام الهادي مسموماً في 20 من ذي الحجة عام 298 
بصعدة. 

سیرته: 

كان الهادي داعية إلى حکم إسلامي على المذهب الزيدي» إذ حدد آصول الدین في معرفة الله و 
والعدل والوعد والوعید» والأمر بالمعروف والنهي عن المنکن ثم الخروج مع أئمة آل البیت م 
الحسن والحسین» وكان في دعوته الناس إلى مبایعته یشترط على نفسه آريعة شروط: 

1 - الحکم بکتاب اللّه وسنة نبیه. 


2 - الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر. 


3 - آن يؤثر آتباعه على نفسه فلا یتفضل علیهم وآن يقدمهم عند العطاء قبله. 

4 تان يتقدمهم عند لقاء عدوه وعدوهم. 

واشترط لنفسه علیهم شرطین: 

1 - الطاعة لله في السر والعلن. 

2 - الطاعة له في كل الحالات ما آطاع الله فيهم» فإذا خالف فلا طاعة علیهم» وان مال أو عدل ع 
الله فلا حجة له علیهم [یوسف: 108]. 

وقد استطاع الهادي أن یقضی على العصبية الجاهلية بين القبائل المتصارعة حتى دانت له الرق 
يبدأ قوماً بحرب حتى یدعوهم إلى ترك المنکرات محذراً منذراًء وکان يحارب على منع الركاة فان أدوه 
بعد الهزيمة أعطى فقراء المهزومين ومساكينهم الربع مما جمعه من الزكاة ""» وكان يأمر عماله بصر 
مما يجمعه على الفقراء والمساكين من أهل بلده» ويقول إن وسح الله علينا تركنا لهم النصفء وان أ 
مما يحتاج إليه المجاهدون تركنا لهم الجميع وعممنا به جميع المستحقين» وكان يتشدد على عد 
استلامهم ألا ينتزعوا من أحد من أهل البلد مسكناً لهم وانما يكتري لنفسه دارا ولا يجشمن أحداً 
مؤنته قليلاً ولا كثيراًء ولا يقبلن من أحد هدية فإن آخذها فليردها إلى بيت مال المسلمين لأنها آهد: 
عمله وولايته» وكان يلزم نفسه بأشد مما يلزم به ولاته فلم يكن يأخذ لنفسه مما يجبى من اليمن ش 
يأكل مما جاء به من الحجازء وكان يأمر صاحب بيت المال أن يطعم الطوافين من المساكين ١‏ 
والعثي» كما كات یمود المرضی ویطعم الیتای بنفسه, ولا یأکل طعاماً حى يبدا باطعام المساکین **1 

وكان یقوم بالتفتیش على الحبس وبأمر القارئ من المحبوسین أن یعلم من لا يقرأء كما كان یتفقد 
ویقوم بآعمال الحسبة بنفسه ولم يكن يأخذ من التجار ما یتجاوز الركاة المفروضة. وکان یتشدد 3 
أحكام الشرع ف الخمر والفسق» وصلي بالناس جماعة ویجلس ما بين الصلوات یعظهم ویعلمه 
دينهم» وكانوا يتحاكمون إليه في منازعاتهم. 

ولم يكن في حربه يتتبع هاریاً ولا يجهز على جريح» وان طلب المهزومون الأمان أمنهم ورد إليهم أ 
وكان يتشدد على عسکرهء أن لا يدخلوا الزرع ولا يستحلوا لأنفسهم شيئاً من ثمار المزارعين» وحينما 
بعض جنده في "أثافت" شيئاً من الخوخ غضب وثار واحتجب عنهم وهم بتركهم وقال: لا يحل لي أ 
بمثل هوّلاءء ولا أكون کالمصباح یحرق نفسه ويضي لغيره» وللّه ما هي إلا سيرة محمد آو النارء ول 
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غضبه حتى آبدوا ندمهم وتوبتهم عما فعلوا . 


وکان يرى أنه لا يجوز لأهل الذمة أن يشتروا آراضي لم تكن آلت إليهم من جدودهم الولین ق 
الإسلامي» إذ كتب إلى والي الصدقات والإخراج: أما أصحاب الضياع من اليهود والنصاری فمن كار 
قديماً بالورائة عن آجداده» لم يشتر من آموال المسلمين شيئاً فليس لنا عليه من سبيل» ومن اشترى . 
المسلمين فالحكم فيه أن يرد للمسلمين وبأخذ ثمنه لأنهم لو أطلقوا في شراء ضياع المسلمين بطل: 
المسلمین وضعفت آموالهم ولکن بعض الیهود ووالنصاری ممن اشتری أرضاً أو آلت إليه آرض ب 

۳ 1 2 1 1 ,۶ ۶ 7 144 
الٍسلامي قد استعطفوه آن لا تشتری ارضهم أو عقارهم فاجازهم علی آن يؤخذ منهم التسح ۱ 
الرقاب» وله لا یصح آن كرون لغیر المسلم عاق المسلم سبیلاً نی دار الاسلام . 

مصنفاته: 

للومام الهادي 49 مؤلفاً منها: 

1 - الأحكام في الحلال والحرام: يشتمل على موضوعات الفقه (العبادات - المعاملات - البیوع - 
- الفرائض - الذبائح - الأطعمة والأشرية واللباس - الوصایا - العنق - القضاء والشهادات) د 

وهو مخطوط بالمکتبة الغربية بالجامع الکبیر تحت رقم 3 فقه. 

2 - المنتخب وقد جمعه محمد بن سلیمان الكوفي» وعلی كتابي الأحكام والمنتخب اعتماد اله 
الفقه. 

3 - کتاب الفنون في الفقه والفرائض. 

4ت کاب المشائل. 

5- رسائل العدل والتوحيد حققها ونشرها محمد عمارة - دار الهلال بالقاهرة. 

6 - مسائل محمد بن سعيد. 

7 - كتاب القياس. 

8 - المسترشد مخطوط بالجامع الكيير تحت رقم 1/6 مجامیح. 


9 - الرد على أهل الزیغ. 


0 - تفسیر القرآن في تسعة آجزاء. 

1 - معاني القرآن في تسعة آجزاء. 

2 - الفوائد جزءان. 

3 - مسائل الرازي. 

4 - مسائل الطبریین. 

15 - السنة. 

6 - المدرك في الأصول. 

7 - الديانة في التوحيد مخطوط بالمكتبة الغربية بالجامع الكبير بصنعاء مجموع 50 تحت رقم 7 
8 - تثبيت إمامة أمير المؤمنين علي بن أبي طالب مخطوط بالجامع الكبير مجموع 24 تحت رقم 
9 - إثبات النبوة والوصية» مخطوط بالجامع الكبير تحت رقم 176 مجاميع. 


0 - الرد علی الامامية 7 


آراؤه الکلامیة: 

1 - في التوحید: 

أ - في التنزیه: آول ما يجب على العبد أن يعلم أن الله واحد أحد فرد صمدء لیس له شبیه ولا 
عديل» لا تدركه الأبصار ف الدنيا ولا ف الاخرق ذلك أن ما وقع عليه البصر محدود ضعیف محوي د 
له کل وبعض وفوق وتحت ودمين وشمال وامام وخلف» ولا يوصف اللّه بشيء من ذلكء ليس كم 
وهو السميع البصيرء عالم لا يجهلء قادر لا يعجزء قاهر لا يغلب» دائم لا پبید» حي لا يموت» الأو 
قبله شيع الاخر فلیس بعده شيع قديم وما سواه محدث» غني وما سواه فقير. 

لا تحيط به آقطار السموات والأرضء بل هو المحیط بهن وبما فیهن من المخلوقین» مدبر قاه 
فیهن ومالك لأمرهن ولامر ما بینهن وما تحتهن وما فوقهن, لأنه مسّخر لهنء لا داخل کدخول الثي 
الأول الموجود قبل کل موجود. القدیم الأزلي الذي لا غاية له ولا نهاية» البريء من آفعال العباد» 


النيرة على العبید» الداني في علوه العالي في دنوه» متعال عن الانتقال» متقدس عن الزوال» وعن ال 
صور الفجسام» تعالی عن ذلك» ذو الجلال والاکرام "7 


ب - لا تدرك ذاته: عجزت الحواس والعقول عن درك المعبود جل جلاله, لأن الحواس والعقوا 
ومحمولات مرکبات لدرك مخلوقات مثلهن. فأما ما لم يكن لهن مشابهاً ولا لمعانيه» مشاکل وکان 
متعاليء ولم يكن له حد ینال» ولا شبه تضرب به الأمثال» فلا يدرك بهنء ولا تدرك ذاته بشيء من 
صح عند ذوي فهم وبیان أن الحواس المخلوقة والألباب المجعولة لا تقع إلا على مثلهاء ولا تلحق !| 
ولا تحد إلا نظيرهاء وصح أنه تعالی مخالف لها في کل معانيهاء وبائن عنها في کل أسبابهاء ولما تباب 
عن ذاتهاء فکانت هي فعلة وکان هو فاعلها ٠‏ وكان درك معرفته سبحانه بآفعاله وما آظهر من آیاته 
على نفسه من دلالاته من خلق آرضه وسماواته» وما ابتدع بینهما من خلقه» فکان الدرك بالصنع 
للصانح الفاعل كالدرك بالعیان سواء بسواء عند کل ذي فهم عاقل. 


ج - الاستدلال على وجوه بمخلوقاته: فلما أن وجدت العقول والحواس آجساماً مثلها مصورات ! 
کتصویرها وآعراضاً لا تقوم إلا بغبرهاء استدلت على الفاعل بفعله» ووقفت على معرفة الخالق بد 
تعرف کل ذي عمل بعمله» وتستدل على كل صانع بفعله, لأنك متى وقفت على جدار مبني عرف 
فاعلاً بانی وکذلك إذا وقفت على ثوب معمول عرفت أن له عاملاً غير مجهول» وکذلك لما رآد 
البصر الآيات المجعولات» وما فطر الله من الأرضين والسموات» علم ذو الحاسة بعقله وتمييزه ‏ 
مدبراً جاعلا وخالقاً محدثاً فاعلاًء ليس لشيء من خلقه مشابهاً ولا مشاكلاً. 

2 - في العدل: 

ثم على العبد أن يعلم أنه عز وجل عدل في جميع أفعاله» ناظر لخلقه. رحيم بعباده لا يكلف 
يطيقون ولا يسألهم ما لا يجدونء [النساء: ۰]40 لم يخلق الكفر ولا الجور ولا الظلم ولا يأمر بها و 
لعباده الكفر ولا يظلم العبادء اس تفای وتلق هم قعل شا من لله أن اراق أذ 
فليس بحكيم ولا رحيم» والله رؤوف رحیم. جواد كريم» لم يحل بينهم ودين الإيمان» بل آمرهم 
ونهاهم عن المعصية بعد أن آبان لهم طريق الطاعة وطريق المعصية. وهداهم النجدين» وم 
العملين ثم قال: [الكهف: 29] وقال: [الانشقاق: 20] أو يكرههم على الكفر ثم يقول: چا ب ت 
عمران: 101] أو يصرفهم عن الإيمان ثم يقول: [يونس: 32]. 

واللّه عز وجل بريء من سوء أفعال العبادء يقول تبارك وتعالى: [النحل: 90] وقال سبحانه: [ 
8 فأكذبهم الله في قولهم ونفى عن نفسه ما نسبوه إليه بظلمهم» وقال سبحانه: [الذاريات: 56] 
خلقهم للعبادة لا للمعصية. 


والّه خالق کل شيء یکون في قوله تعالی: [الرعد: 16] ولکنه لم يقل أنه خلق فعلهم. بل قال: [ال 
7 فنسب صنع الافك وقوله الیهم» لقد عرفهم الحق من الباطل» والمعتدل من المائل ویب 
الکفر والإيمان» كما قال أمير المؤمنين علي بن أبي طالب - صلوات الله عليه - في بعض مواعظه: < 
نك شيئاً وأخرجنا من بطون آمهاتنا لا نعلم شيئاء فغذانا بلطفه وأحيانا برزقه وأطعمنا وسقاناء وكفا 
ووضع عنا الأقلام» وأزال عنا الآثام» فلم يكلفنا معرفة الحلال والحرام» حت إذا أكمل لنا العقول و 
السبيل نصب لنا العلم والدليل» من سماء رفعها وأرض وضعها وشمس أطلعها وعجائب خلقها 
الخير من الشرء والنفع من الضرء والحسن من القبيح» والفاسد من الصحیح. والكذب من الصدق» 
من الحق» أرسل إلينا الرسل» وأنزل علينا الكتاب» وبين لنا الحلال من الحرام والحدود والأحكام فلم 
دعوته إلينا وقامت حجة عليناء أمرنا ونهاناء وأنذرنا وحذرنا» ووعدنا وأوعدناء فجعل لأهل طاعتا 

50 
وما ربك بظلام للعبيد 

ثم يجب على المؤمن أن يعلم أنه صادق الوعد والوعيد في أخباره كلهاء لا تبديل لكلمات اللّهء و 
لوعد النّهء لا يبدل القول لديه ولا يخلف الميعادء من أطاعه أدخله الجنة» ومن عصاه أدخله النار أ 
لا ما يقول الجاهلون من خروج المعذبين من العذاب المهين إلى دار المتقين» وفي ذلك يقول رب ا 
[النساء: 57]» وقال چپ [المائدة: 37] ففي کل ذلك يخبر أنه من دخل النار فهو مقيم فيها غير خا 

4 - في الإيمان برسالة محمد: 

ثم يجب عليه أن يعلم أن محمد بن عبد الله بن عبد المطلب رسوله وخبرته من خلقه وصفوته ه 
بريته خاتم النبيين لا نی بعده» وأنه قد بلغ الرسالة وأدى الأمانة. 

5 - في الإمامة: 

أ- في شروط الإمام: 

0 اح ا ري سس زوع رس 
| المائدة: 55 وعلي مقتي الزكاة وهو راكع دون جمیع ۱۳ » وفيه وقول ا e‏ [الواقعا 
2] » فكان السابق إلى ريد غير مسبوق» وفیه آنزل الله على رسوله بعد بر خم: : [المائدة: ۰7 > فوقة 
الله وقطع سيره ولم يستجز أن يتقدم خطوة حت ينفذ ما عزم عليه في علي» فنزل تحت الدوحة مكا 


الناس ثم قال: (أيها الناس ألست أولى بكم من أنفسكم) قالوا بلى يا رسول اللّهء فقال: (اللهم فاش 
كنت مولاه فعلي مولاه؛ اللهم وال من والاه وعاد من عاداه وانصر من نصره واخذل من خذله) 


مجتمعون يسمعون کلام رسول اللّه» وهو رافع بيد علي حتى آبصر بیاض إبطيهماء وفیه قال الرسول 
(علي مني بمنزلة هارون من موسی إلا آنه لا نبي بعدي). ویقول (علي مع الحق والحق معه) ویقول ( 
العلم وعلي بابها فمن آراد المدينة فليأتها من بابها)» وقال: (آنت آخي يا علي في الدنیا والاخرة). 

ثم يجب عليه أن یعلم أن الحسن والحسین ابنا رسول اللّهء وآنهما ماما عدل واجبة طاعتهما 
ولاتهما وفیهما وفي جدهما وآبیهما وأمهماء یقول الله تبارك وتعالی لرسوله إذ آمره بالمباهلة للنصا 
عمران: 61] فحضر بعلي وفاطمة والحسن والحسین. 


ثم يجب أن يعلم أن الإمامة لا تجوز إلا في ولد الحسن والحسين بتفضيل اللّه لهماء وجعل ذلك ف 
ذريتهما حت يقول تبارك وتعالى: [البقرة: ۰]124 فكانت النبوة والإمامة والوصية في ولد إبراهيم إلى 
الله محمداً فأفضت النبوة إليه ثم قال سبحانه: [فاطر: 32] فورث الكتاب محمداً وعلياً والحسن ١‏ 
ومن أولدوه من الأخيار. 

وآن الإمام من بعد الحسن والحسين من ذريتهما من سار بسيرتهما وكان مثلهما واحتذی حذوه 
ورعاً تقياء وفي أمر مجاهداًء وني حطام الدنيا زاهداء فهماً لما يحتاج إليه» عالماً بتفسير ما يرد عليه 
سخياء رؤوفاً بالرعية ومتعطفاً محسناً مساوداً لهم بنفسه» مشاوراً لهم في أمرهء غير مستأثر عليهم, ‹ 
بغير حكم الله فيهم» آخذاً لأموال الله من مواضعها راداً لها في سبلها مفرقاً لها في وجوهها التي جعل 
مقيماً لأحكام الله وحدوده» آخذاً لها ممن وجبت عليه ووقت بحكم اللّه فيه من قريب أو بعيد لا : 
الله لومة لائم قائماً بحقه شاهراً سيفه رافعاً رايته داعياً إلى ريه مجتهداً في دعوته مفرقاً للدعاء في |١‏ 
مقصر في تأليف العباد مخيفاً للظالمين مؤمناً للمؤمنين» لا يأمن الفاسقين ولا يأمنونه بل يطلبهم و 
قد باينهم وباينوه» وناصبهم وناصبوه. فهم له خائفون» وعلى إهلاكه جاهدون يبغيهم الغوائل ود 
جهادهم القبائل» لا يردعه عن آمور الله ولا تمنعه عن الاجتهاد عليهم كثرة الإرجاف. 


فمن كان كذلك من ذرية السبطين الحسن والحسين فهو الإمام المفترض طاعته. الواجبة على الأه 
مثل من قام من ذريتهما من الأئمة الطاهرين الصابرين لله المحتسبين مثل زيد بن علي بن الحسه 
ابنه يحيى المحتذي بفعله ومثل محمد بن عبد الله بن الحسن بن علي (النفس الركية)» ومثل إخوتا 
وبحى ابني عبد اللّه» ومثل الحسين الفخي» ومثل محمد والقاسم الرسي» فمن كان كذلك من ذرية 
والحسين فهو إمام لجميع المسلمين لا يسعهم عصیانه. ولا يحل لهم خذلانه. به تجب عليهه 


وطاعته» يعذب الله من خذله ويثبت من نصره ويتولى من تولاه وبعادي من عاداه. 


فالإمامة في هؤلاء الأئمة لقول البي - - وآله: (من أمر بالمعروف ونهى عن المنكر من ذريتي فهو خ 
في أرضه وخليفة كتابه وخليفة رسوله)» وقال: (مثل أهل بيتي فيكم كسفينة نوح من ركبها نجا ومر 


عنها غرق وهوی). 
ب - في أن الإمامة ليست بالبيعة والاختیار : 


من توفر فیه ما سبق من شروط فقد حکم الّه له بذلك» رضي الخلق در سخطوا"""! ذلك آن | 
تثبت برضا المخلوقین وارادتهم وانما من ثبت له الله الامامة وجبت على الأئمة الطاعة» ومن لم يثب 
الولاية على المسلمین كان مأثوماً معاقباً ومن اتبعه على ذلك من العالمین لأنه اتبع من لم یجعل ال 
وعقد لمن يعقد الله له عقداء إذ الأمر والاختیار مردود إلى الرحمن ولیس في ذلك اختیار إلى الإنه 
قال الله سبحانه: [القصص: 68] ویقول سبحانه: [الأحزاب: 36]» لقد ضل من اختار سوى خبرة 
بخلاف قضائه وحكم بضد حکمه»ء فالحكم لله سبحانه» فمن رضي به رضيناه ومن ولاه علينا 
آطعناه» ومن نحاه عنا جل جلاله نحيناه» وقد بين لنا سبحانه من حكم له بالتولية على الأمة ومن د 
الأمر والنهي عن الرعية» فإنه لا يكون بحكم اللّه إماماً عليهم» يقول تعالى: [يونس: 35] فنهاهم ع 
لمن قصر عن الهداية إلى الحق بالولاية العظمى وحكم بها لمن كان من عباده هادياً إلى الحق» أولد 
اختارهم بعلمه وفضلهم على جميع خلقه وجعلهم الورثة للكتاب المبين» الحكام فيه بحكم رب العال 
أبناء الرسول وأحباؤه وخلفاء الله وأولياؤه» سئل القاسم الرسي: هل تثبت الإمامة للإمام بغير 
المسلمين وبغير عقد؟ فقال: اعلم هداك اللّه أن الإمامة إنما تثبت له باللّه وحده بما جعلها تج 
كمال الكامل المطيق لها بالعلم غير الجاهل» فمن كان من العلم كاملاً ولم يكن لما يحتاج فيه إليه د 
جاهلاً فان على المسلمين العقد له والرضا به ولا يجوز لهم غير ذلك ولا يسعهم إلا أن يكونوا كذلك 

ج - في أسس المفاضلة بين رجلين من آل الرسول: 

إن تشابها في العلم واختلفا في الورع فالإمامة لأورعهما وإن اشتبها في الورع والعلم فالإمامة لأزه 
الدنياء وان اشتبها في ذلك كله فالإمامة لأسخاهماء فإن اشتبها في ذلك كله فالامامة لأشجعهما فإن | 
ذلك فالإمامة لأرحمها وأرأفهما بالرعية» فإن اشتبها في ذلك كله فالإمامة لأشدهما تواضعاء فان ١‏ 
ذلك كله فالإمامة لأجلهما وأحسنهما خلقاء فان اشتبها في ذلك كله وفي غيره من شروط مما ذكرنا مر 
الإمام ولن يتمائل في ذلك كله اثنان» ومع ذلك فلإبعاد الريب وللاحتياط كانت الإمامة لأسنهماء فل 
في السن فالإمامة لأحسنهما وجها! فإن استوبا في حسن الوجه فالإمامة لأفطنهما فان استودا في 
فالإمامة لأحسنهما تعبيراً وأجودهما تبيينء فان استوبا في ذلك كله فالإمامة لمن عقدت له آولاً ذل 


يحق لصاحبه نقض إمامته المعقودة له بعدا داق للق ا 


د - ما يزيل إمامة الامام "۳: 


أن يأتي بکبيرة من الکباثر فيقيم علیها ولا ينتقل بالتوية عنهاء بذلك تزول امامته وتبطل عدالته, 
الأمة بیعته وکان عند الله من المخذولین الفاسقین الذین تجب عداوتهم وتحرم موالاتهم. 


ه - في ما يجوز للإمام العمل به في رعيته ومتی يجوز له الخروج من آمرهم: 
يجوز له ما أجاز الله له وبحرم عليه ما حرم في ذاته من العمل» ليس له أن يخرج ما دخل فيه ولا أ 


ما عقد له ما وجدهم على أمر الله معينين وفي رضاه ساعین» يجاهدون معه إن جاهد ويبذلون 


وأموالهم ويقتلون به كل أحواله. 


أما إن خولف في آمره وعوند في حكمه ولم يطع على جهاد أعداء الله ودعاهم إلى الجهاد فد 
الاخلاد. ودعاهم إلى النهوض فدعوه إلى القعود» وسألهم أن يبذلوا بعض أموالهم في الجهاد فب 
الإنفاق» وقصرت همتهم وصغرت آنفسهم» ولم يجد من يردهم به إلى الحق ونصرتهم به على كلمة 
لم يحل له المقام بينهم» ووجب عليه ما أمر به رسوله حين دعا فلم يطح أيام مقامه بمکة أه 
بالهجرة وبالتنحي عن الظالمين إذ قال تعالى: [الذاريات: 54]» أمره بالتولي عمن عصاه والتنحي . 
وأخبر بعد الاجتهاد غير ملوم في تركهم.. كذلك فعل الحسن بن علي حين خولف وعصي ولم يجد ء 
متابعاً ولا وليأء فخرج لما أن أخرج وترك لما أن ترك. ثم صار بعد ذلك ناصحاً لأعوان المحقين» ۲ 
صار الإمام من خذلان الرعية له ولرفض لأمره وقلة الأنصار على حقه. 

و - في جواز الاستعانة بالمخالفين على الظلمة الفاسقین 1۳5 

لا بأس أن يستعان بالمخالفين الفاسقين على الجورة الكافرين إذا جرت عليهم أحكام المحقين 
علیهم حدود رب العالمین وکانوا ٤‏ ذلك غير ممتنعين وكان مع الإمام طائفة من المحقين الذير 
بالمعروف» ولو لم يجز ذلك لما كان نصر الحق والمحقین فرضاً من رب العالمین. 

كان رسول الله يدعو إلى الجهاد ويأمر به جمیع العباد ویستعین على الکافرین بكثير من الفسقة وال 
وكذلك أمير المؤمنين فقد قاتل معه من الناس وفیهم كثير من الفسقة المخالفین الظلمة المنافقیر 
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المارقین . 


ز - في ما يجب للإمام على الرعية وما يجب للرعية على الومام: 


أن پسمعوا له وبطیعوا وآن ینقذوا ما آمرهم به» وآن یتولوا من آمرهم بتولیه ونعادوا من آمرهم ۰ 
وآن يسالموا من سالم ویحاریوا من حارب» وآن ینصحوا له في السر والعلن ولا یکتموا عنه شیتاً ب 


علمه» وآن يؤثروه على آنفسهم وعلی غیرهم حتى لو کانوا آباء‌هم وأبناءهم وآن یمنعوه ما یمن 
آنفسهم وآولادهم. 

ویجب للرعية على الامام أن يهديهم إلى الحق وینهاهم عن الفسق وبأمرهم بالمعروف وينهاهم عر 
والمنکن ویحکم بحکم اللّه فیهم ویعدل بینهم في حکمه وبساوي بینهم في العطاء ولا ستأثر علیهم 

ح - في ما یفعل إمام الحق إذا زحف إلى جهاد: 

إذ نزل الإمام في المعسکر الذي یلقی فيه عدوه مواجهاً له بعث إليه رجلاً أو رجلین أو ثلائة من ذر 
والعقل والفهم والعقل والدین والتقوی يدعونه إلى الرحمن ویزجرونه عن طاعة الشیطان ویخوف 
وعقابه وسألونه حقن الدماء والدخول 2 ما دخل فيه المسلمون من الخير والهدی» فان أجابهم في 
وان أبى ذلك عليهم رجعوا بخبره إلى صاحبهم. فإذا أراد الإمام تعبئة عسكره فليصفهم صفاً من و 
لأن الله يحب الذين يقاتلون في سبيله صفاًء ويوصي الإمام أصحابه بقلة الكلام والهرج والصیاح وا 
مدبراً ولا يجهزوا على جريح وأن يجمع غنائمهم وما يكون في معسكرهم ویخبرهم بما أوجب اللّه 
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فيها ويحضهم على آداء الامانة . 


ط - آراء في مسائل متفرقة: 

في معنى الحديث (من مات لا يعرف إمامه مات ميتة جاهلية). 

إذا کان في عصر هذا الانسان إمام قائم زک تقي فلم يعرفه ولم ينصره وتركه وخذله ومات على ذ 
ميتة جاهلية» فإذا لم يكن هناك إمام ظاهر معروف باسمه مفهوم بقيامه فالإمام: الرسول والقر 
المؤمنين ومن كان على سيرته وفي صفته من ولده. 

على أنه يجب أن يعلم أنه لا يعدم في كل عصر حجة لله إمام يأمر بالمعروف وينهي عن المنكرء 


المسلم ذلك وکان الأمى عنده علی ما شرحنا فقد نجا من الميتة الجاهلية ٠‏ 


* - فیمن نکث بيعة محق: 
من نکث بيعة فهو عند الله من الفاجرین وفي حکم الله من المعذبین» وفي ذلك یقول رب العالمین 


1593 ا ر ٤‏ 
 ]0‏ وقال الرسول: ثلاثة لا ينظر الله إليهم يوم القيامة ولهم عذاب أليم.. (منهم) رجل بايع إم 
فان أعطاه شيئاً من الدنیا وفى له وان لم يعطه لم يف له. 


* - في حکم الأسير: 

إذا آسر الأسير بوثاق یمنعه من الانفلات لا يجوز بعد ذلك قتله, آما إذا لم يكن بعد فى حبس اأ 
فالإمام في قتله مخير كما فعل أمير المؤمنين في الأسير الذي آسره عمار حين بدت منه المكي 
المؤمنين والحرب قائمة بين المحاربين» أما إذا انقاد الأسير لم يجز قتله. 

أيما أسير قامت عليه البينة أنه قتل من المسلمين قتيلاً قتل به وان جرح أقيد منه» فإن لم يكن 
جرح فتاب وظهرت توبته وجب إخلاء سبيله إلا أن يخاف كيده فحبسه. 

* - في أنه لا ینبنی قتال أهل القبلة المسالمين فى مدنهم: 

لا ينبغي قتال المسلمين في مدنهم ولا يوضع عليهم منجنيقات ولا يمنعون الماء ولا يفتح عل 
لتغرق مدنهم ولا تضرب مدينتهم بنار خشية أن يصاب من لا تصح إصابته من النساء والولدان وغ 
المؤمنين» قال تعالى: [الفتح: 25]. 

* - وصية الإمام إلى قائده: 

إذا وجه الإمام واليه لمحارية عدوه وجب عليه أن يوصيه بكل ما يقدر عليه من طاعة اللّه 
السياسة» ولا يبدأ القوم بحرب حتى يحتج علیهم. فان آجابوه إلى الدخول في الحق والخروج مر 
والفسق فهم إخوانكم لهم ما لكم وعليهم ما عليكم» وان أبوا ذلك وقاتلوكم فاستعيذوا بالله عليهم» و 
وليداً ولا امرأة ولا شيخاً كبيراً لا يطيق القتال» ولا تعقروا شجراً إلا شجراً يضركم ولا تمثلوا بآدي وا 
ولا تعتدواء وان آشار رجل من أقصاكم أو أدناكم إلى رجل منهم وآقبل فله الأمان حق یسمح کلام | 
قیل فإخوانكم في الدین وان أبى فردوه إلى إمامه واستعینوا باللّه» ولا تعطوا القوم ذمة الله ولا ذمة 
آعطوا القوم ذمتکم وآوفوا بما تعطوهم من عهدکم. 

* - الحکم في ما في آيدي الظلمة وأعوانهم وعساکر آهل البنی: 

إذا ظفر إمام الحق على أئمة الظلم أخذ کل ما في آیدیهم ولهم من قلیل وکثیر الا أن تکون جارية | 
آحدهم فهي له. ویوخذ کل ما استحدئوه في سلطانهم حتى ما كان لهم قبل السلطة لأن ما است 

فان أقام أحد من المسلمین بينة على شيء بعینه قائم لم یتغیر ولم يستهلكء إن أقام البينة على أذ 


كذلك لا يحل آخذ الأموال أو الغنائم التي اغتصبها عساكر آهل البغي وإنما يجب تسليمها إلى أصح- 


وان قال الامام لرجل من عسکره إن قتلت فلاناً فلك سلبه ثم قتله فله سلب الظاهر من ثيا 
وسیف دون ما یکون قد آخفاه في ثیابه من جواهر فإنه لا يحق له سلبه ولا يجوز آخذه» وعلیه 
خمس من سلبه لله ولرسوله وللامام لأنه تغنیم من اللّه له. 


* - في محارية آهل دار الحرب: 


لا یجوز عندنا قتال آهل الحرب الا مع إمام عادل ‏ فأما بغیر مام فلاء فان آجابوا إل الاسلام « 
قتلهم» وان آبوا یعرض عليهم أن یکونوا آهل ذمة يؤدون الجزبة وتجري علیهم آحکام المسلمین وبتر 
دينهم» فان آبوا حوریوا» فإن انهزموا وضع السیف فیهم ویقتلون مقبلین مدبرین ویأسرون ویسبون 
بلادهم من بعد أن یئخن بالقتل رجالهم. 


ولو آمن آحد من المسلمین آهل الشرك فلا يجوز لغيره أن یحدث حدثاً في الذين آمنهم» على أنه ا 
إلى قول جاء بعد الفتح والنصر ليدعي أنه من آهل الشرك المهزومین إلا أن آقام البينة على ذلك؛ 
الأمان في ذلك إلى مدة ثم يقال له لقد فرض الله جهادهم» آما إن كان من آمن من المشرکین قد كان 
آیدیهم فان آمانه لا يلزم المسلم لأنه أسير في آيدي المحاربین وفي دارهم تجري عليه آحکامهم. 

وان أسلم الحربي على يد مسلم فهو مولاه وهو يرثه إن لم يكن للحريي وريث مسلم. فان مات 
قبله ولم يكن له وريث فمیرائه في بيت مال المسلمين. 


وان أسلم الحربي وهاجر إلى دار الإسلام وله في دار الحرب أولادء ثم ظهر المسلمون على تلك ال 
كانوا لم يبلغوا ردوا إلى أبيهم وألحقوا به وان كانوا قد بلغوا فلا. 
.161 
ي - هل كان الهادي يؤمن بالمهدیة؟ : 
يقول يحى بن الحسين: ترجو أن يكون الله قد قرب ذلك وآدناه, وذلك آنا نری المنکر قد ظهر و 
رخاء أنتظر شدة). 


وأني بالفرج قد أقبل وبالنعيم قد أطل وبالنصر قد نزل» فقد تراكمت الفتن وتعطلت آحکاه 
والسنن» وظهر الفسقة من الناس وشریت الخمر وارتكبت الشرور وأكل الربا وقبل الرشا وجرى ف 
الهوى» وجار السلطان ونهج الشيطان وترك الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر.. فإذا بيعسوب | 
ضرب بذنبه وجار إلى ريه فأجاب الله دعوته وكشف غمته وأظهر حكمه. ويمكن الله له في أرض 


کلمته ویعز دعوته.. ويقوي به ضعف المستضعفین ویزیل ظلم الظالمین.. وبطفی به نار الفسق ١‏ 
نور الحق» ويؤيده بالنصر وینصر بالرعب, فکلما ملك من الأرض بلدا دعاه الغضب لربه إلى طلب : 
يملك البلاد کلها.. فیملاً الأرض عدلاً وقسطاً كما ملقت جوراً وظلماً لا يأخذه في الله لومة لائم» يج 
آعوانه وبلتتم إليه أنصاره» یتقدم الألوف ویجدع من آعدائه الأنوف ویصف الصفوف بذلك تظر 
محمد وینصر هناك المؤمنون ویخذل الکافرون بذلك يحي الله ببركة الظاهر المهدي دعوة الح 
كلمة الصدق. 


نعقیب.: 


تفسير ذلك على قولین: 

الأول: أن الهادي يمهد بهذا القول لنفسه» فهو المهدي بالمفهوم الزيدي: كل إمام دعا إلى نفسه 
فيه شروط الإمامة فهو مهدي. 

الثاني: أن الهادي يؤمن بقيام المهدي المنتظر الذي يملأ الأرض عدلاً كما ملئت جوراً بعون اللّه 
وتأييده ونصره. 

ولكن الرأي الأول هو الأرجح» ليس فحسب لأنه المعنى الذي يتسق مع المفهوم الزيدي للمهد. 
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أئمة الخروج لهم قول مشابه حتى تجتمع عليهم القلوب. ‏ أما المهدية بالمفهوم الاثني عشري ذ 
مع آراء أئمة الخروج» لأنه لا خروج إلا بعد ظهور المهدي المنتظرء وذلك ما لا يراه الهادي. 

6- في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: 

الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر فرض من الله لا يسع تركه ولا يحل رفضهء قال تعالى: [الح 
فيجب على المؤمنين انار المنكر على الظالمين بأيديهم إن استطاعوا ذلك» وان لم يستطيعوا وج 
إنكاره بألسنتهم» فان لم يمكنهم ذلك وجبت عليهم الهجرة عنهم والإنكار والمعاداة للظالمين بقلوب 
المقام بينهم والمجاورة لهم» فمن لم يستطع ذلك من المؤمنين لكثرة عياله وحاجتهم إليه ولم يكن 
أن يشخص بهم معه فليقم عندهم فينة من دهره يكتسب فيها ما يجزيهم ثم يشخص مهاجراً إلى أ 
حتى إذا خاف على عياله عاد عند حاجته إليهم» ينبني إذن أن لا يقيم المؤمن مع الظالمين وأن لا 
نفس الوقت من معه حتى يجعل الله من أمره مخرجاً. 


ولا تحل مکاتبة الظالمین ولا مؤانستهم بکتاب ولا غيره» لأن في المكاتبة لهم تطميناً لهم وتحبباً | 
يدعو إلى المودة بینهم واللّه یقول: [المجادلة: 22] إلا أن یضطر مومن إلى مکاتبة ظالم لضرورة يخ 
إن ترك مکاتبته تلف نفسه في کاتبه عند الضرورة» هذا وقد رفض القاسم بن إبراهيم أن يكتب إلى ال 
اوغا کا 8 


واللّه عز وجل قد جعل الأمر والنهي في خيار آل محمد قال تعالی: [النور: 55]» ويفسر الإمام الها 
الله تبارك وتعالى: [آل عمران: 26] بأن الملك هو الأمر والنهي» وبأن من أتاهم اللّه الملك هد 
والأئمة» ومن نزع منهم الملك هم الجبابرة والفراعنة» وكل من كان في يده آمر ونهيء وكان فعلا 
للكتاب والسنة فهو فرعون من الفراعنة. 


وإنما يظلم الظالمون وبتسلطون على الناس بأعوانهم الذين يتبعونهم ویعینوهم على ظلمهم» و 
الأعوان عنهم لم تقم لهم دولة» ولكنهم يتقوون بهم على باطلهم فيستضعفون المستضعفين» واا 
الظالمين ویسلطهم بعضهم على بعضء [الأنعام: 129]وقال تعالى: [الاسراء: 5]» وقال رسول اللّه : ' 
بالمعروف ولتنهن عن المنكر أو ليسلطن الله عليكم شراركم فيسومونكم سوء العذاب ثم يدعو خ 
يستجاب لهم حتى إذا بلغ الكتاب أجله وكان الله هو المستنصر لنفسه فإنه يقول: ما منعكم إذ 
5 أن لا تغضبوا ل 

والظالمون لأنفسهم أو المستضعفون من الرعية أصناف: قوم قالوا بالجبر ونسبوا أفعال العباد 
وقالوا إن هذا الظلم الذي نزل بنا من قضاء الله وقدره ولولا أن الله قد قدره علينا ما قدر الظالم أذ 
فان كان هؤلاء ينسبون شرار أفعال الخلق إلى الله فكيف يدعونه» وكيف يستعينون به على ظالمع 
يدعون إلههم الذي قضى عليهم الظلم وقدرهء لا إله العالمين العادل في حكمه المنزه عن أفعال الى 
آسلمهم الله إلى ظالمهم» وحرمهم من توفيقه وخذلهم ولم ينصرهم وكيف ينصرهم على ظالمهم وهر 
لهذا الظلم الذي نزل بهم في تخيلهم؟ أما إنهم لو أنصفوا وعرفوا الله حق معرفته ونفوا عنه ظلم < 
نفاه عز وجل عن نفسه ثم أمروا بالمعروف ونهوا عن المنكر ثم دعوا ريهم على ظالمهم لاستح 
وكشف ما بهم من الظلم والجورء قال تعالى: [يونس: 103]» وقال أيضاً: [الروم: 47]. 

ومنهم الذين يعينون الظالمين ويقيمون دولتهم بزرعهم وتجارتهم وینصرونهم على قتل المسلمي 
حريمهم وأخذ أموالهم» ولولا التجار والزارعون ما قامت للظالمين دولة ولا ثبتت لهم راية» ولذلك 3 
وتعالى: [هود: 113]» الحراثون يحرثون والظالمون یحصدون, الحرائون يجوعون والظالمون پشبعر 
یسعون في صلاحهم وهم یسعون في هلاك الرعية» هم لهم خدم لا يؤجرون وآعوان لا يشكرون 
جبارون» وآهل قنا (فحش) فاسقون, إن استرحموا لم يرحمواء وان استنصفوا لم ینصفواء ولا یذکرو 


ولا یصلحون البلاد ولا برحمون العبادء عاكفين على اللهو والطناییر وضرب المعازف والمزامير» قا 
۳ 165 ۳ 

دين الله دغلاً وعباده خولا وماله دولا بما يقويهم التجار والحرائون» ثم هم یقولون: انهم مسته 
كأن لم یسمعوا قول الله تبارك وتعالی فیهم وفیمن اعتل بمثل علتهم إذ يحكي عنهم قولهم: [النس 
وقال سبحانه: [النساء: 100] فمن يهاجر من دار الظالمین وبلحق بدار الحق والمحقین پرزقه اللّه د 
الام مار ات من لاهن الخروج من وه 

7 - موقفه من المجبرة: 

للقول بالجبر جانبه السیامی إلى جانب جانبه العقائدي» والفرق المعارضة للخلافة القاتمة على 
والغلبة كالشيعة والخوارج تؤكد جانب حربة إرادة الانسان» ذلك أن مذهب الجبر على حد تعبیر أ 
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یحی بن المرتضى كان أول ما ظهر في دولة معاوية وملوك بني مروان » ذلك انهم ارادوا أن يثبتوا . 
الناس وآفتدتهم أن وصولهم إلى الحكم وسلطانهم على الناس ليس إلا قدراً من الله قد قدرء وقد رهد 
شعراؤهم وظاهرهم عليه قراؤهم. 

لم يكن خلاف الإمام الهادي مع القائلين بالجبر على آنهم مخالفون له في المذهب فحسب ولكنهه 
فحسب بل في أصل الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر أيضاً وهو أصل سياسي بقدر ما هو ديني لد 
أئمة الزيدية. 

أدلة حرية إرادة الإنسان: 

1 - أدلة عقلية: 

لو كانت الأعمال جميعاً بقضائه وقدره وأنه سبحانه شاءها وأرادهاء لما كان بين الطاعة والمعص 
ولكن من عمل شيئاً من الفعلين فهو لله مطيع ولإرادته منفذ ولميشئته مؤد. 

ولو أن الله قضى على قوم بالمعصية لا يقدرون عمل غيرهاء وقضى على آخرين بالطاعة له وبال 
يرضيه» فإلى من أرسل الأنبياء وإلى من دعوا ومن خاطبوا وعلى من احتجواء وما وجه حاجة العباد لا 
أرسلهم اللّه إلى قوم قد منعهم من طاعته» أفتراه آرسل المرسلين عبثاء تعالى الله عما يقولون علواً ؟ 
أرسل بدعوتهم إلى ما هم قادرون عليه. 


ولو أن جميع الفواحش التي يدعو إليها إبليس شاءها اللّه وأرادها فلا يكون إبليس في قياسهم عاد 


واذا كان محمد داعياً إلى ما آمره الله به» فانظر إلى حال الجاهلین من المجبرة إذ جعلوا سبيا 
وسبيل إبليس سواءء كلاهما يدعو إلى أمر الله ومشیئته. 

بل أخبرونا عن محمد في دعوته الناس كافة إلى عبادة الله وفي نهيه لهم عن عبادة الأصنام وفعل ال 
أفتراه لم يغير على أحد من العاملين شیتا؛ إذا كان من أطاع الله قد قدرت له الطاعة» ومن عصاه فة 
عليه المعصية أم تراه نهى العاصين عما قضاه عليهم» فيكون محمد لله عاصيا وعن قضائه ناه 
متعديا؟ 

2 - أدلة نقلية 

آيات محكمات صريحة فى تقرير حرية إرادة الإنسان. 


أ- الإيمان والكفرء الهدى والضلالء الحسنة والسيئة كلها من الانسان: 


[الكهف: 29]. 

[الروم: 44]. 

أخبر سبحانه أن أفعال العباد منهم في الحالتين لا منه وأنه يجزيهم بفعلهم وعملهم لا بقضائه 
بقدره عليهم. 

ب - الجزاء من جنس العمل: 

[الشمس: 9 - 10]. 


وکل آیات الثواب والعقاب في کتاب الله ذکرت مقرونة بقوله: [الأنعام: 108] [الأنعام: 129] [ 
6 المائدة: 14]» ولم يقل بقضائه فیهم ولا پما قدره علیهم. 

ج - ندم المشرکین يوم القیامة: 

[الأحزاب: 67]. 


اعترافاً منهم بذنوبهم وأن عملهم وما نزل بهم كان بطاعتهم لسادتهم وکبرائهم ولو كانت لهم 
لقالوا تخليصاً لنفوسهم من هول ما نزل بهم: رينا اتبعنا قضاءنا فینا وما قدرته علینا. 


د - آیات النهي تتضمن حربة الارادة: 
[طه: 61]. 


آفتراه نهاهم عن الكذب وقبيح اللفظ ثم قضاه e‏ 


ه - آیات مبدوءة بلفظة "لو" لتدل على آنهم یقدرون على فعل غير ما فعلوا: 

[المائدة: 65]. 

[الأعراف: 69]. 

ألا تری كيف آخبر سبحانه عن تمکینه لعباده وتخییره وما آقدرهم عليه من طاعة أو معصية. 


دحض حجج المجبرة وتفنید دعاواهم ۳ : 


1 - آلیس کل شيء یقع بارادة الله ووفقاً لمشیئته؟ اليس هو القائل چ ئې ئې ئی ئی 
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الجواب: الارادة: ارادة حتم وجبرء وارادة آمر معها تمکین وتفویض, آما إرادة الحتم والجبر والة 
إرادة الله خلق السماء والأرض وما بینهما من الخلق من الملاتكة والجن والانس والطیر وغیرها فح 
كما آراد» وإرادة الله هذه لا تتقدم فعله, بل إرادته للشيء هي إيجاده وکونه» لا وقت بين ارادته للث 
کونه فهو القائل: چې [النحل: 40]. 


وآما الارادة الثانية فهي إرادة آمر فیها تخيير وتحذیر ومعها تمکین وتفویض. آراد عبادته < 
[الذاریات: 65]» وقضی علیهم هذه العبادة بقوله: [الاسراء: ۰]23 آراد منهم عبادته والبر بالوالدین 
مكنهم من ذلك وأعطاهم من الالات ما معه يختارون طاعته ويؤثرون مرضاته ليثيبهم على | 
ليعاقبهم على الترك» ولو آراد منهم الطاعة أو المعصية قسراً لما كان المذنب العاصی أولى بالء 
المهتدي الطائم. بين سبحانه ما كان منه فعلاً وما كان منه مر فلم يأمرهم أو ينهّهم في ما هو حة 
فلم يقل: موتوا أو لا تموتوا أو اخلقوا أنفسكم على هيئة كذا أو لا تخلقواء كما لم يقل في ما أرا 
باختيارهم» قضينا عليكم المعاصى فبقضائنا أنتم عاصونء فتبارك الذي إذا أراد شيئاً كان ولكن ۱ 
أفعال العباد بائن. 


آما قوله تعالی: [هود: 118 - 119]» ففي ذلك إخبار عن قدرته إذ لو شاء سبحانه أن يجعلهم أم 
لجعلهم قسراً ولأدخلهم في طاعته جبراء ولكنه لم يرد قسرهم ليثيب على عملهم المثابين» ویعا؛ 
جرمهم المعاقبين» وأما قوله: [هود: 118] أي لا يزال أهل الحق لأهل الباطل مخالفين وعليهم في 
وفسقهم منكرين» ولذلك خلقهم رب العالمين وبه أمرهم» خلق جميع خلقه ليعبدوه لا لیعصوه وأ 
يطيعوه ولا یخالفوه» وآن يجاهدوا الكافرين كافة أجمعين حتى يفيئوا إلى طاعة رب العالمين» فخ 
شاء من ذلك» وشاء ما آمرهم به من طاعته ومجاهدة أعدائه [التوبة: 36]» ولا يخرج عن هذا المع 


الهادي للایات التي تبدأ بقوله تعالی: [الأنعام: 112] کقوله: [یونس: 99] [الأنعام: 149] أي أنه لو 
یجبرهم على الإيمان والهدی مشيئة حتم وجبر لأمكنه ذلك ولما آمکن لواحد من خلقه آن یخرج . 
الله وجبره علیه. 

2 - المقدر والمکتوب؟ آلیس کل عمل الانسان كان من قبل في الکتاب مسطوراً؟ 

يرد الهادي على ذلك بشرح المعاني المختلفة للفظ "الکتاب" حسبما وردت في آیات القرآن» فلفظ 
على وجوه شتى: 

الكتاب بمعنى العلم الالهي كقوله تعالى: [فاطر: 11]» [الحديد: 22] أي في علم الله من قبل أ 
الخلق. [المجادلة: 21] أي علم اللّه. 

وكتب بمعنى فرض: [المائدة: 45] أي فرضنا عليهم. 

والكتاب هو القرآن في قوله تعالى: [البقرة: 2]. 

وكتب بمعنى آوجب في قوله تعالى: [الأنعام: 12] أي آوجب على نفسه الرحمة» والكتاب والمكتو 
الموجب والموجب عليه - في هذا الموضع واحدء وهو الله رب العالمين. 

والمقصود باللوح المحفوظ والکتاب المسطور هو العلم الالهي المجرد» فليس ثمة لوح محس 
كتابٌ مکتوب مقروء على الحقيقة» وانما یحتاج إلى کتابة المعلمات من ینسی ویقل علمه في بعض | 
آما رب الأرباب المحیط بکل الأسباب الذي لا یضل ولا پنسی فكل ما عمل الخلق في العلم مس 
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3 - والقسمة والنصيب: ألم يقسم الله العقول بين الناس على تفاوت» وجعل آنصبتهم من الفهم 
على درجات؟ ولو كانت العقول سواء لما كان فيهم جاهل وعاقل» وأحمق وحكيم وکل في عمله یح 

وبرد الهادي: 

أ - إن الله أوجد العقول في العباد حجة عليهم داعية إلى الهدى مخرجة من الضلالة ثم أ 
يستعملوها حتى يفكروا وینظروا ويدبروا. 

ب - إن أقل قدر من العقل أكثر مما يحتاجون إليه في أداء ما افترض عليهم وذلك إن استعملوه و 
ينكر المشركون خلق السموات والأرض [الزخرف: 9]. 


ج - إن ضلال من ضل راجع إلى عدم استعمال ما وهبهم الله من عقول» ومن ثم آمر الله بالنظر 
والتدبیر» نظر قوم وفکروا فأنصفوا عقولهم وآبصروا فاهتدوا وعرفوا الحق فرشدوا؛ ولم يسته 
عقولهم فخالفوا وجحدوا وضلوا وأضلوا. 

ليس للعباد على خالقهم من حجة إذ رکب فیهم من العقل ما کفاهم ویصرهم وهداهم. ثم د 
المرسلین مبشرین ومنذرین [الأنفال: 42]» آما الذين سلبوا العقل أو لم یبلغوا الحلم فلم یوجب ال 
الأعمال» بل آزاحها عنهم لقول الرسول: رفع القلم عن ثلائة: عن النائم حتى بستیقظ وعن المج 
یفیق وعن الصي حتى یحتلم. 

آیات متشابهات ظاهر معناها الجبر: 

1 - آلفاظ قرآنية يفهم الجبر من معناها الظاهري: 

أ - الضلال: [الأنعام: 125] [الجاثية: 23]» [النحل: ۰]93 [ابراهیم: ۰]27 [الأعراف: 155] ذکر 
كما ورد في القرآن الکریم على وجوه ستة: 

ضلال عن الطریق المستقیم [الفاتحة: 7]. 

ضلال بمعنی الجهل: [الضی: 7] أي جاهلاً بشرائع النبوة فهداك [الشعراء: 20] أي من الجاهلین 

الضلال بمعنی النسیان: [البقرة: 282]. 

الضلال بمعنى الاحباط: [محمد: 1]. 


والضلال بمعنى الغواية أو الافساد وهو يذكر منسوباً إلى إبليس أو فرعون أو الظالمین [طه: 
أغواهم وأرادهم ولم يرشدهم. 

آما المعنى السادس فهو الذي ذكر منسوباً إلى اللّهء مثل: [الرعد: 27] ومعناه أنه يوقع الله ع 
الضلالة ودسميه به بعد العصيان والطغيان لا أنه عن الصراط المستقيم أضله كما أغوى وأضر 
قومه» بدليل أن تكملة الآية [الأنعام: 125] وأما قوله تعالى [الجائیة: 23] فتفسر في ضوء أول الآية: 
3] فأضله الله بعد ما كان منه لعلمه أنه لا يؤمنء» لم يدخله العلم في شيء ولم يحل بينه وبين : 
قوله [النحل: 93] فلو أراد أن يضل الخلق جميعاً أو يهديهم جميعاً لكان غير مغلوبء غير أنه لم د 
يكون الأمر من جهة التخبير لعباده» وأما قوله [إبراهيم: 27] أو الكافرين أو الفاسقين أو من هر 
مرتاب فمعناه أنه أطلق عليهم اسم الضلال بعد ما كان من ظلمهم أو كفرهم أو فسقهم أو إسراذ 


قوله [الأعراف: 155] أي إن هي إلا محنتك توقع اسم الضلال على من ضل بعد هذه المحنة وة 
لفظة (بها) محل (بعدها) كما في قوله تعالی [الرعد: 6] أي بعد ظلمهم إذا تابوا. 

ب - الهدی: الهدی من الله هدیان: هدی مبتداً وهدی مكافاق فأما الهدی المبتداً ففیه هدی 
والفاجر وهو العقل والرسول والکتاب وهو المقصود في قوله تعالى: [فصلت: 17] والهدی الثاني - 
العمل ومكافأة على الفعل: [محمد: 17]» وآما قوله تعالی: [القصص: 56] وقوله [الأنعام: 149] فال 
لو شاء أن یجبرهم على الإيمان والهدی مشيئة حتم وجبر لأمكنه ذلك ولما آمکن لأحد من خلقه 


مااستم الله ونع 


ج - الطبع - الختم: تقول المجبرة: آیستطیع أن يؤمن من طبع الله على قلبه وختم على سمعه 
ويرد الهادي: إن اله لم يرد بقوله إذا طبع على قلوبهم آنهم لا یقدرون على السمع أو الاستماع 
البصر فلا پقدرون على الابصار والانطباع وإنما الختم والطبع من الله على معنی التمثیل فکان امتنا 
قبول الایمان کمن طبع على قلبه فکان حاله کحال البهائم التي لا تقدر على التعقل والتمییز ولذا ش 
بها إذ یقول: [الأعراف: 179]. 

وقد يكون الختم بمعنى الختام علم الله أن خاتمة أعمالهم معصية فختم على قلوبهم أي سه 
يكون من آخر أعمالهم وقد كان العمل منهم اختياراً كما كان ما قاله اللّه فيهم منه إخباراً. 

أما الطبع على القلوب فإن العرب تقول: طبعت فلاناً أي أظهرت عيبه وكشفت سريرته فيكون 
للقلوب أي إخباره عنها ما كان من باطن أسرارها وفاحش أضمارها. 

د - الأكنة - الوقر: [فصلت: 5] أي آنهم حين ادعوا نا جعلنا على قلوبهم أكنة فالزور قالوا ١‏ 
تكلموا فقوله تعالى: [الكهف: 57] المراد به أننا جعلنا على قلوبهم أكنة فالخطاب يخرج من معنى ال 
الإنكار عليهم والتكذيب لهم» قال تعالى: [الكهف: 57] والمقصود أنناء والعرب تطرح الألف في كلا 

۲ 103 
تریدها فیخرج لفظ الکلام لفظ إخبار وتقریر والمعی استفهام وتقریع . . 

ه - الاغراء والاغواء: قال تعالی: [المائدة: 14]. 

وقال أيضاً: [هود: 34]. 

آخذ الله من النصاری میثاقاً ألا يؤلهوا المسیح فلما ترکوا ما ذکرناهم به أغرينا بینهم العداوة والب 
سرت فیهم نتيجة فعلهم» ولم یحملهم على ذلك حامل. 


والإغواء ف الآية الثانية بمعی العذاب لا بمعی الغوايةء کما ورد ف موضح آخر [مريم: 59[ أي ع 


و - الذروة: [الأعراف: 179] . تقول المجبرة: هل يستطيع من ذرأه الله لجهنم أن یومن» ويره 
أن الله قد ذرأ لجهنم جميع من مات على كفره فیعذبهم على فعلهم. ولا يعني أن الله خلق للنار خا 
بالمعاصي. 

ز - القضاء الإلهي: وقد ذكر في القرآن على عدة وجوه: 

قضى بمعنى أعلم وذلك في قوله تعالى: [الإسراء: 4] وكذلك في قوله: [الحجر: 66] أي أعلمناه. 

والقضاء بمعنى الأمر [الإسراء: 23] أي أمر. 

والقضاء بمعنى الخلق: [فصلت: 12] أي خلقهن» ولا يقضي رب العالمين على خلقه بمعصية ثه 

الأرزاق الإجال: 

ذهب المجبرة إلى أن الأرزاق مقدرة مقسومة وأن أحداً لا يأخذ إلا رزقه» عبارة ظاهرها البراء 
تتضمن أن السارق أو قاطع الطريق أو آكل مال اليتيم أو المرتشي إنما اغتصب ما قسمه اللّه له وما ر 
وأن الله يرزقه الحرام كما يرزق الحلال. 


كذلك القول في الأجل» كل يموت بأجله: [يونس: ۰]49 ولكن ألا يكون في موت القتيل بأجله تبرئة 


تتعلق هذه القضية لا بأصل العدل فحسب بل وأصل الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر کذلك؛ 
يمكن مجاهدة الظالمين إذا كان ما اغتصبوه من حقوق الرعية رزقاً رزقهم الله إياه؟ وكيف یمکر 
الحكام الجائرين إن ادعوا أن المال مال الله وأنهم خلفاؤه في أرضه يتخذون هذا القول ذريعة 
الأموال عن مستحقيها ثم ينفقوها على ملذاتهم ويتداولوها مع بطانتهم؟ يقول الهادي: إن اللّه 


اه 


واذا كان الله قد حكم أن يكون الفيء لرسوله ولذي القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل» فخا 
ذلك الفاجرون ورفضوا ما أنزل على خاتم النبيين فجعلوه دولة بين الأغنياء منهم» فهل إذا نفذوا ما 
به لغيرهم آیسمی ما اغتصبوا رزقاً من اله لهم مع آنهم على مخالفتهم لحكم الله مسؤولون ود 
معذبون؟ 

وهل الذین أكلوا اليتامى وقد نهاهم اله عن ذلك إذ آخبر آنهم يأكلون في بطونهم ناراً وحکم بأنهم . 
سعيرا أفيكون ذلك لهم رزقاً أم أن اللّه قد نهاهم عن أكل ما رزقهم؟ 


تزعمون - رزقاً من الله فلا يجب عليه رده بل هو أحق به بتمليك اللّه له آما إن قلتم بوجوب 
ثم إنكم بقولكم إن الله يرزق الحرام كما يرزق الحلال قد نسيتم الظلم إلى اللّه لأنه يرزق عباده ورط 
يكتبه عليهم حراماً ويوجب عليهم عقابا. 

فان سألتم: هل يقدر أحد أن لا يأكل غير ما رزقه اللّه؟ قيل لكم: إن مسألتكم هذه تخرج عار 
وتنصرف إلى وجهين: إن أردتم أن كل شىء مما أنبته اللّه وأخرجه رزقاً للعباد فكذلك هو قال تعالى: 
0 - 11] فكل ما أخرج قد سماه لأهله رزقاًء فهو رزق لمن آجاز الله له أكله وأحل له آخذه قا 
[البقرة: 60]» وقال: [البقرة: 172] وقال: [النحل: 114] فاللّه قد رزق العبد ما أحله له وأمره بأخذ 
نهاه عن أكله فليس ذلك مما رزقه» وكيف يجوز على ذي الجلال والإكرام أن يجعل لعباده رزقاً به 
ع 5 176 
وفیه يتقلبون ثم ينهاهم عن أخذ ما اعطاهم واليه ساقهم . 

وقول المجبرة في الاجال كلمة حق يراد بها باطل, إن الآجال موقوتة ولكن ماذا عن القتل إن قيل ! 
بأجله فقد انتفت إرادة القاتل وارتفعت المسؤولية عنه ولنجا من القصاص ف الدنيا والعذاب فى الآ 
ولو كان القتيل يموت بأجله لما نهاهم الله عن قتل النفس التي حرم الله قتلها إلا بالحق» 
بالقصاص من القاتل بقتله» ولكنه سبحانه قد سمى ما كان منه ممن آماته حقاً وما كان من العبد ١‏ 
حق ظلماًء وجعل لولى القتيل سلطاناً وأخبر أن القتيل قد مات مظلوماً أي أن له قاتلآً ظلوماًء فإن 
پأجله فآى ظلم فیمن قد اسنوق وانتهی عمره وفنیت أرزاقه وانقضت آرماقه "7 

وما قولکم فیمن حى الله سبحانه عنهم: [البقرة: 61]» آیکون ذلك من رب العالمین وهو يسمي قة 
قتلوا عصیاناً وعدواناً؟ 


۹۵ ۱ 6 Ty 

إنكم تزعمون أنه لن تخرج نفس من آحد حت يأتي آجله ويستوفي عمله وذلك من الله» فمن جا. 

إلى القتيل» الله جاء به وقضى علیه؟ فلم جعله حراماً وسماه عصياناً وعدواناً وجعل لولي القتيل 
آلیس إبليس هو الذي أغوى القاتل وزين القتل لديه؟ 


الخلاف بين الهادي ومخالفيه» حول السؤال: هل كان القتيل يعيش لو لم يقتل؟ والواقع أن لير 
وحدهم الذين يعتبرون القتيل قد استوفى أجله فضلاً عن أنهم لا ينكرون مسؤولية القاتل واه 


القصاص» فقد وافقهم الأشاعرة فى أنه لا مجال لافتراض أو تقدیر حياة له لو أنه لم يقتل» بل ! 
المعتزلة والزيدية قد وقفوا بين القولین فأجازوا ذلك ولکنهم لم یقطعوا به. 


غير أن هناك رأياً آخر أنه كان یعیش إذ الأجل في القتل آجلان: آحدهما "خرم" وهو الذي 
المقتول ويسمى خرماً لأن القاتل خرم عمره أي قطعه والثاني أجل "مسمى" وهو القدر المفروض بء 
أي الذي لو سلم فيه المقتول من القتل» لعاش قطعاً حتى يبلغ أجله المسمى»ء وذلك رأي قدای أه 
والبغدادية من المعتزلة. واستند الهادي فى تأكيده هذا الرأي إلى ما يأق من حجج: 


ومنسأة في الأجل مما يدل على أن الأجل يمكن أن يزيد وينقص. 


قصة قتل الخضر الغلام: أنه لو لم يقتل لعاش قطعاً حتى يرهق آبوبه طغياناً وكفراً كما أخبر عنه 
وجل. 


يفسر الهادي قول اللّه: [البقرة: 179]: إن الحياة التي في القصاص هي ما يداخل الظالمين والمج 
خوف من القصاص في قتلهم المظلومین» أنهم إذا علموا آنهم بمن يقتلون يقتلون فانهم سيرتدعور 
تطول حياة المظلومين. 

أنه إذا كان المقتول يموت بأجله وليس له إلا أجل واحد للزم أن يكون محسناً من ذبح شاة غيره عا 
لو لم يذبحها لماتت حتماً في رأي المجبرة» ومن ثم فلا يلزم على من سرقها وذبحها عوض. 


تعقيب: 


هذه مشكلة القضاء والقدر عالجها الإمام الهادي من منظور سياسي عمليء فهو وان وافق اله 
القول بحرية الإرادة فإنهم وقفوا عند الجانب الجدلي النظري. إن القول بحرية الإرادة عندهم لازم : 
العدل» ولكنه عند الهادي ومعظم الزيدية مسألة سياسية بقدر ما هي عقائدية. إن القول بالج 
الظالمين والفاسقين وان موافقتهم على ذلك تمكين لهم في ظلمهم وفسقهم. وان القول بحرية الإ 
الدعاة والأمرين بالمعروف والناهين عن المنكر والمناهضين لحكام الجور. 

آهم شخصية في المذهب الزيدي لا يفوقه إلا المؤسس الإمام زيدء أحاط الهادي إحاطة كاملة بعل 
وأخصها الكلام والفقه إلى جانب مثابرة على الجهاد دون كلل فكان نموذجاً كاملاً للإمام الزيدي, لا غ 
يطبع المذهب الزيدي في اليمن بطابعه وبخاصة في الفقه فتعرف الزيدية هناك باسم "الهادویة 
قد جمع بين العلم والجهاد فقد جمع كذلك بين صفتين تبدوان متعارضتين وهما رجل الدولة ثم الز 


ذاك الا لاجتماع النظر والعمل فيه إلى حد التطابق» يؤمن ثم یفعل ما به يؤمن» فلا يعرف ازدوا 
والعمل إل قلبه سا ؤالله إنها لسيرة محمد آو النار. 


عرف التشیع أئمة اقتصروا على العلم دون الجهاد» كما عرف أئمة غلبوا الجهاد على العلم» وعرف 
وغير التشیع رجال دولة یظنون أن حجاباً يفصل بينهم وبين الرعية لازم من أجل دعوی غرس المهاد 
قلوب الناس» ولکننا بصدد إمام يطعم بيده ويؤاكل المساکین معه»ء آما أن یتحد العلم مع الجهاد : 
فائق وآن یکون الورع والزهد ومواساة المحتاجین من خصال رجل الدولة فذاك ما لا يكون على مر 
والدهور الا في الواحد بعد الواحد ومنهم الهادي إلى الحق یحی بن الحسین. 

إنه في علم الكلام من کبار شخصیاته - لولا كثرة التکرار في کتبه - ویجمع آسلوبه بين القوة التي 
الضعف والصراحة التي لا تسمح بالترددء وهو في الفقه من آکبر فقهاء المذهب الزيدي» وسيب 
الهادوي - بالرغم من قیام فقهاء نابغین من بعده كأحمد بن المرتضی - مرجع الزيدية في الفقه. 

على أن المام الهادي بصدد الإمامة تجاوز الخطوط الرئيسية للزيدية مقترباً من الاثني عشرية» ف 
تولي أبي بكر الخلافة ولا یعتذر له اعتذار الامام زيدء ویخطته في مسألة فدك بدعوی آنها كانت 
فاطمة قبل وفاة البي الذي كان قد وهبها إياهاء ویعتبر آبا بكر قد رد الجمیل إلى عمر حين : 
بالخلافة من بعده» ويعد علياً وصي النبي» ولا تثبت الامامة باجماع الأمة ولا بعقد برية ولا برواية ه 
ولکنها تثبت لصاحبها بتثبیت اللّه لها فيه وبعقدها في رقاب من آوجبها علیهم من جميع خلقه ذذ 
الومامية في النص والوصية (کتاب تثبیت الامامة) ثم إشارة إلى ضلال الأمة إذ آخذت العلم عن غ 
الذين آمروا بطاعتهم والاقتداء بهم» لقد قتلت الأمة الأدلاء الباصرین من الأئمة المهدیین فبقیت 
عمیاء إلى أن هلکت آجمعین. 


هل آراد بذلك أن يجمع الناس حوله وبعد ولايتهم له واجباً أم آراد أن يصف الخارجین عليه المتمر 
ولایته لا ظالمین فحسب بل إنهم کافرون إذ عارضوا تثبیت الله للإمامة في صاحبها ۳ *(*) 

على أن آغلب الظن أن هذه الاراء الجانحة إلى الامامية لم برددها الزبود بعده. وانما بقیت الأ 
آرساها الامام زید بصدد قبول آراء المذاهب الأخرى فقهية وأصولية فضلاً عن موالاة الشیخین 
خلافتهما شرعية. 


نصوص من مولفات 
الهادي یحبی بن الحسین 

النص الأول: في معن "سبحان ريك رب العزة": 

العزة التي أعز بها عباده المؤمنين وأولياءه المتقين» فأول إعزازه محبته لهم ورضاه عنهم وغفرانه 
وتأييدهم لهم وتوفيقهم» فإذا فعل ذلك فقد أعزهم وأيدهم وأعطاهم من العزة ما لم يعط غيره 
جعل وأعطى أهل المعرفة به والدين والإخلاص والعلم واليقين من أهل بيت الرسول من الكرامة 
والاستخلاف في الأرض والامامء فحكم بالأمر والنهي والطاعة لمن كان كذلك منهم حکماء وعزم 
غيرهم عزماًء فجعلهم خلفاء الأرض القائمين بقسط رب العالمين والأمناء على عباده المؤمنين. 


من کتاب 1 شر ' 


النص الثاني: في الخشية والورع والعلم والزهد: 

* آصل الخشية لله العلم» وفرع الخشية لله الورع» وفرع الورع الدین» ونظام الدين محاسبة المر 
وآفة الورع حمد المرء لنفسه. وأصل التدبير هو التمييزء وأصل التمييز هو الفک ومن لم يجد 
يستحكم له تدبيرء والعقل كمال الإنسان» والتجرية لقاح العقل» ومن لم ينتفع بتجربته لم ينتفع بما 
عقله» وشكر المنة زيادة في النعمة» والنعمة لا تتم لمن رزقها إلا بشكر مولاهاء ومن أغفل شكر 
فقد استدعى لنفسه الحرمان» ومن آراد أن لا تفارقه نعم الله فلا يفارق شكر اللّهء ومن أراد أن ينه 
عند اللّه فلينظر ما للّه عنده, ثم ليعلم أن له عند اه مثل ما لله عنده. 


* صاحب الدين موهوب» وصاحب النبي محبوب» وصاحب العلم مرغوب فيه»ء وذو النصفة مث 
ومن کفی الناس مؤونته كفاه الله مؤونة غیره» ومن خضع وتذلل لله فقد لبس ثوب الإيمان» ومن لب 
الإيمان فقد تتوج بتاج العزة من الرحمنء قال الله سبحانه وتعالى: [المنافقون: 8]. 

العلم مصباح في صدور العلماء زينته الورع وذبالته الرهبة في الدنياء ولا يصلح الورع الا لمن صلح 
في الدنياء والورع والمكالبة على الدنيا لا يجتمعان أبداً كما لا يجتمع في آن واحد النار والماءء ومن 
رغبته في الدنيا طلب لنفسه التأويلات الكاذبات» ومن طلب لنفسه التأوبلات الكاذبات تردى إلى | 


وكان عند الله من آهل المهلکات» وصاحب الدنیا الراغب فیها لا یستریح قلبه من الغم أبداً ولا يذ 
ِ 5 ِ 180 
من الهم أصلاً ولو آعطي منها کل العطاء ۳ 
من کتاب "۱ مه ی" 


النص الثالث: فى النبوة والامامة: 

إنما تثبیت النبوة والامامة باستحقاق وعلامات آما الاستحقاق فهو فضلهم على أهل دينهم بالعد 
والورع والاجتهاد في آمر اللّهء یوجد عند الأوصياء ما لا یوجد عند غيرهم» من ذلك كان یوجد ۶ 
موسی وعند وصي عیسی ما لا يوجد عند غيرهم» ومن ذلك ما وجد عند وصي محمد علي بن أبي طا 
كان عنده من علم کتاب الجفرء وما كان عنده من علم ما یکون إلى یوم القيامة مما آطلع الله ع 
وأطلع نبیه وصیه ما لم یعلمه من رسول الله آحد غبره» ولم یقع عليه سواء هذا هو علم الأو 
وكذلك الأئمة الهادون والمرشدون بما لهم من الله من خصال واستحقاق. 

وآما العلامات ففي ولادة الرسول (لهم) والعلم والورع والدعاء إلى الله وتجرید السیوف وحفظ 
وخوض الحتوف ومجاهدة الألوف ورفع الرایات ومباينة الظالمین إقامة الحدود على من استوج 
آموال اله من مواضیعها وردها في سبیلها على الفاسقین والمجاهدة للکافرین المنافقین فهذا باب الا 
للامامة. 

والدلیل توفیق اللّه وتسدیده لولیه وتأييده إياه بالحکمة "ومن يؤت الحكمة فقد أوتى خيراً كثيراً". 


والدلیل ما يظهر من الإمام من حسن علمه ودقائق فهمه وحسن تعبیره وتمییزه... 


من کتاب "النبوة والامامة" 


النص الرابع: في ما یلزم الامام وما یلزم الرعیة: 

تعبد الله الخلق بمسموع ومعقول, فالمسموع ما یسمع بالآذان من المسمع المروی من ني أ 
والمعقول ما أدرك بالنظر وتمیز بالعقل. 

واذا كان الله قد فرض تعبده بالمسموع كانت حاجة السامع إلى تأدية المسمع لازمة إذ كان 
الاستماع على المستمح واجب واذا كان ذلك كذلك احتاج الامام المسمع للرعية إلى أن یکون مر 
والفهم والتأني لتعلیم الرعية وتفهیم البرية لما بحتاجون الیه لأن ذلك كله تأدية من الله لما افتر 


الخلق من المسموع. فإذا أكمل في هذا الأشياء فقد أكمل التأدية عن الله لفروضه المسموعة وا 
التأدي من آکبر آعلام الإمامةء وآول الدلائل على الامامة الحكمة التي يؤتيها الله آولیاءه» لأن من 
الحکمة فهو عند الله من آهل الولاية... ومن كان کذلك من ولد رسول اللّه فهو الامام المفترض طا< 
لا يجوز لأحد خذلانه ولا يسع رفضه ولا یمن باللّه خاذله. 


من کتاب "النبوة والامامة" 


النص الخامس: في قتال الظالمین: 

قد يقال: لا ندفع الظلم عن أنفسنا ولا عن غيرنا إلا بالقول والكلام» وان انتهبت آموالنا وانتهکت 
لم نقاتل بالسلاح» وإن كان في ذلك دفع الظلم عنا وعن المسلم ولكنا نترك الظالمين والباغين يبلغو 
حاجاتهم منا ومن حرماتنا وأموالنا ثم يمضون سالمين. 

وقال آخرون: نقاتل وندفع عن أنفسنا وحرماتنا وآموالنا بالسلاح وغبره» فان قتلنا رجونا أن نکون 
وان قتلناهم رجونا أن نکون سعداء. 

فلما شهدوا على أن نصرة المظلوم ودفع المظالم والرد على يد الظالم فريضة لازمة لمن قدر عل 
أنه لا يخرجنا من هذه الفريضة إلا أداؤها والقيام بها بالسلاح وغيره» ذلك أنا آخذنا ما أجمعوا عليه 
بالمعروف والنهي عن المنكر. 


وكذلك كتاب: المنزلة بين المنزلتين 


النص السادس: في أسباب الاختلاف في الحلال والحرام: 


من أين وقع في هذه الأمة الاختلاف في الحلال والحرام حتى صار كل يفتي برأيه؟ وانما وقع ۱ 
لرفضها لأئمتها وقادتها الذين أمرت بالتعلم منهم» فلما أن تبرأت منهم واختارت غير ما اختار اللّه 
علماءها وقتلت فقهاءهاء وقالت أقاويل مختلفة تخبطاً في الدين وضلالاً عن الحق ودخولاً ۱ 
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عمیاء لا يهتدون سبیلاً ولا یجدون مأوىء فما زالوا متحيرين خاثبین مقبلین ومدبرین حت هلکوا 
فکانوا سبب هلاك آنفسهم وسبیلها إلى تلفهم» فذهبوا غير مقبولین ولا محمودین بل مذمومین 
میت اكل هله ا 


من کتاب "القیاس" 


النص السادس: في الحکم على فاعلي الکبيرة: 
فوجدناهم (أي الفرق الاسلامیة) قد آجمعوا على شهادة واحدة: آنهم فساق فجار معتدون فأ 
آجمعوا عليه من ذلك وترکنا ما اختلفوا فيه مما کذب فيه بعضهم بعضا فسمیناهم فساقاً فجاراً 
من الکفر والشرك والنفاق إذ کانوا فيه مختلفين» ولم نوجب لهم اسم الإيمان إذ کانوا عليه عند 
الكبائر غير مجتمعين» ولم يكن شيء من اختلافهم حجة من حجج رب العالمين. 
من كتاب "المعتزلة بين المنزلتين" 


النص السابع: في الجهاد والهجرة: 


5< اعلم هداك الله أن النفير والهجرة ف سبیل الله واجب على كل من عرفه ممن عدم أريعة اشيا 
سالماً منها وهي العرج والعمى والمرض والفقرء فمن لم يكن من هذه الأربعة أشياء فالهجرة عليا 
واجبان» والجهاد والقيام لازمان لا ينفك عن فرضهما ولا يريحه عن واجب أمرهما إلا القيام بهما 
عن افتراضهما قال تعالى: [التوبة: 41]. 


من رسائل آي القاسم الرازي 


النص الثامن: في معنى العرش والكرسي: 

ليس بينهما في المعنی فرق» وكما أن معنى الوجه في الله هو الله كذلك العرش في الله هو الله وال 
الله هو الله» فمعنی قوله: [البقرة: 115] کمعنی قوله: [البقرة: 255] ومعنی قوله عند ذكر الوجه 
5 کمعنی قوله عند ذكر الكرسي [البقرة: 255]. 

وکما یستدل بالوجه على بهائه وعظمته یستدل بالكرسي على ملکه» وما یستدل به عليه لا 
نفسه » ولیس شيء مما خلق يزيد في ملکه» كذلك العرش یستدل به علیه. 


إنها آمثال قدمها الله يحي عن حسنه وبهائه» ولیس ذلك الحسن والبهاء الذي هو الله عز وج 
على شيء من صفات حسن الخلق وبهائهم والا اتصف اللّه عز وجل بشيء من صفات البشرء بل 
معنی ذلك كله أن یعود كل شيء إلى أصله ألا وهو اللّه» ولا نقول إن ثم عرشاً مخلوقاً ولا كرسياً , 
مخلوقاً... وإنما العرش اسم يدل على ارتفاعه علوه فوق خلقه من أهل سماواته وأرضه. والكرسي | 
على الله هو اسم من آسماء ملك اللّه» وليس ثم سوى اللّه» ومعنى قوله: [البقرة: 255] أي وسع | 
والأرض بعلوه واقهاره... ومعنى قوله [التوبة: ۰]129 كمعنى قوله رب العزة فهو العرش كما أنه د 
[هود: 7] أي أنه كان المحيط بالماء من قبل خلقه السموات والأرضء لم يتغير العرش المحيط با 
حاله ولم يزل هو المحيط بجميع الأشياء بعرشه أي بملكه» وليس ثمة عرش ولا ملك غيره. 


من كتاب "العرش والكرسي" 


النص الثامن: في معنى قوله تعالى (ونفخ في الصور) 

الصور الذي ذكره الرحمن جمعه "صورة" والصور هي صور المخلوقين أي أبدانهم» ونفخ الله فيه 
الأولى المقصود به إفناؤها لما أراد من هلاكها وفنائها وزوالهاء فحل بها من الله ما أزالها ولحقها منه 
وواقعها منه ما أفناهاء هذا معنى ما ذكره اللّه من النفخة الأولى» ومعنى النفخة الأخرى نفخة اللّه ذ 
من الأبدان المتمزقة البالية لما أراد من بعثها ونشرها بعد موتها.. فكانت النفخة الثانية للنشور 
[الزمر: 68]. 


من مسائل أبي القاسم الرازي 


الفصل الثالث 
1 - دعاة الزيديّة في طبرستان 
طبرستان والدیلم مناطق جبلية تقع على بحر قزوین» وقد جعلتها الجبال مناطق منعزلة إلى حد أ 
المجوسية فیها إلى أن فتحها الخليفة المنصور» ولکن آهمل شأنها لبعدها ووعورة آرضهاء ولما انتقل 
ولاة العباسیین الذين کانوا أحداثاً سفهاء. 


کان الحسن بن زیر**7 مع یحی بن عمر حين خرج آبان خلافتي المتوکل والمستعین, ولما قتل 
مع بعض آصحابه إلى الدیلم ثم إلى طبرستان حيث نشر دعوته فبایعه آهلها لسخطهم على ولاة ا 
من جهة, ولأنهم وجدوا في دعاة الزيدية نمطاً آخر من الرجال. حيث تضمنت کتب الحسن بز 
الناس: العمل بکتاب الله وسنة نبیه وما صح من أمير المؤمنين وامام المتقین علي بن أبي طالب ! 
الدين وفروعه؟* ودخل الحسن بن زید - وقد لقب بالداعي الکبیر - مدينة آمل عاصمة طبرب 
0ه حیث بایعه آهلها بالٍجماع» ثم غزا بعد ذلك الري ثم جرجان إلى أن توفي عام 270ه. 

ومع أن الحسن بن زيد كان فقيهاً عالماً من الکتب: الجامع في الفقه والحجة في الامامة فانه يعد 
الزيدية داعیاً ولیس إماماً. 

تولی» محمد بن زيد آمر الدعوة الزيدية بعد الحسن, ولقب بالداعي الصغيرء وکانت الحرب د 
العباسیین سجالاً تلاحقه جیوش العباسیین في الدیلم والطالقان تارة ویحتل هو نیسابور تارة أخ 
ا امرخ بالكل وقطع ونه عام 287 يون أن سک طیرتان سا عكر غاا وق در 
للسامانيين إلى أن استعادها الناصر الأطروش. 


الحسن الأطروش الناصر للحق ودولة الزيدية "الناصریة" 


في الدیلم 
(230 - 304ھ( 


"دخلت بلاد الدیلم وآهلها مشرکون... دعوتهم إلى الاسلام فدخلوا فيه أفواجاً... وعرفوا التوحید 
یدعون إليهما محتسبین وبآمرون بالمعروف وینهون عن المنکر ". 


(الناصر الأطروش) 


هو آبو محمد الحسن بن علي بن الحسن بن علي بن عمر الأشرف بن علي زين العابدین» ولد عام 
وقام بدعوته عام 284هء لقب بالناصر لدين الله وعرف بالناصر الكبير أو الناصر للحق إذ تسمى به 
أكثر من إمام من الزيدية» وسمي الأطروش لطرش أصابه حين ضریه بالسياط عامل الدولة العباسية . 
وجرجان فوقع السوط في أذنه فأصابه طرش. 
الكوفة الحسن بن یحی» وعلى أحمد بن یحی ومحمد بن علي بن خلف وبشر بن هارونء وام 
القوسي وإلى علي بن إسماعيل الفقيه ومحمد بن عثمان النقاش» كما صاحب المتكلم المعتزلي الى 
القاسم البلخي. 

كان جامعاً لعلوم القرآن والكلام والفقه والحديث والأدب والأخبار واللغة والشعرء سئل عنه الهاد 
وبحفظ عنه جميع ما سمعه من فنون العلم ثم جمعه في كتاب سماه: آلفاظ الناصرء وكان له مجله 
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من مؤلفاته كتاب البساط وكتاب المغني وكتاب السفرء وله كتاب في التفسير احتج فيه بألف 
الشعر» وكتاب الحجج الواضحة بالدلائل الراجحة (في الإمامة على طريقة الزيدية) وكتاب الأمالي ف 
ضمنه فضائل العترة وقد جمع من الفقه كتب: الحاضر لفقه الناصرء والناظم جمعه السيد أبو 
والموجز جمعه آبو القاسم البسيء والإبانة في فقه الناصر جمعه أبو عبد الله بن موسىء وإلي 
الناصرية من الزيدية. 


كان مع الداعي محمد بن زيد إلى أن قتل فسافر إلى الدیلم وآقام بدار محمد بن الحسن بن م 
جعفر الحسينيء واتصل بجستان ملك الديلم وكانت بينهما مودة ثم خرج إلى سهل الديلم ودعا إل 
وعرض الإسلام على من بقي منهم على الکفر» ثم خرج إلى جيلان ومنها إلى الوادي فأسلم على يا 
كثير دانوا جميعاً بمذهب الزيدية» وكان أكثر تلك النواحي لا يعرف فيها اسم الله إذ كانوا عار 
والمجوسية» ولما دخل آمل خطب فقال: 


أيها الناس إني دخلت بلاد الديلم وهم مشركون يعبدون الشجر والحجر ولا يعرفون خالقاً ولا 
بدين» فلم أزل آدعوهم إلى الإسلام وأتلطف في العطف بهم حتى دخلوا فيه إرسالاً وأقبلوا عليه إقبا! 
لهم الحق فعرفوا التوحيد والعدل» فهدی اللّه بي منهم زهاء مائتي ألف رجل وامرأة فهم الآن یت 
التوحيد والعدل مستبصرين وبناظرون عليهما مجتهدين ويدعون إليهما محتسبين يأمرون بالمعروف 
عن المنكر ويقيمون حدود الصلوات المكتوبات والفرائض المفروضات وفيهم من لو وجد آلف در 
في الطريق لم يأخذها لنفسه... ولقد ناصبوا آباءهم وأبناءهم وأكابرهم الحرب في هداي واتباع أمري 
الحق وأهله لا يولي أحد منهم من عدوه ولا يعرف غير الإقدام» فلو لقيت منهم ألف جريح لم ير م 
قفاه وظهره» وإنما جروحهم في وجوههم وأقدامهم» يرون الفرار من الزحف إذ كانوا معي كفراً والقتل 

وليس عليكم معشر الرعية دوني حجاب ولا على بابي بواب» ليس ف أخلاق الزبانية ولا تخذ مر 
أعواناًء كبيركم أخي وشابكم ولديء لا آنس إلا بأهل العلم ولا أستريح إلا إلى أهل الفضل منكم» فاسا 
أمر دينكم وما يعنيكم من العلم وتفسير القرآن فإنا نحن تراجمته وأولى الخلق به» وهو الذي قرن 
به» إذ قال أبي رسول الله صلی الله عليه وآله: إني مخلف فيكم اثنين ما إن تمسكتم بهما لن تضلوا بع 
كتاب الله وعترتي آهل بي 58 

والواقع أنه ما كان لأهل الديلم وطبرستان أن يستجيبوا للناصر وأن يدينوا بدين الاسلام إلا لأني 
فيه خلقاً يباين تماماً ولاة العباسية. كان عالماً زاهداً إذ يقول: (ليس لي شبر أرض ولا يكون إن شاء ال 
في الحق مستسمكاً بقول الرسول: (لو أن عبداً قام ليله وصام نهاره وأنفق ماله في سبيل اللّه... وعبد 
الركن والمقام ثم يكون آخر ذلك أن يدع بين الركن والمقام مظلوماً لما صعد إلى الله من عمله وزن 
يظهر المحبة لأولياء الله والعداوة لأعداء اللّه). 

آراؤه الكلامية: 


1 - في التوحيد: 


آول العبادة المعرفة باللّه» وأصل المعرفة بخالقك توحیده وتسبیحه وتعبیده عن أن یکون له شب 
أو ندء وتمام توحیده نف الصفات والتشبیه لخلقه عنه بشهادة کل ذي عقل سلیم أن لكل مصنود 
وکل مولف لا يشبه مؤلفه» لا یعرف الله من وصف ذاته بغیر ما وصف به نفسه ولا إياه عبد ه 
بأفعاله» ولا حقیقته آصاب من مثله بأجعاله» ولا حمده من آشار الیه» بصفاته وآیاته یستدل علیه , 
له نهاية فقد شبهه» ومن قال كيف فقد مثله. ومن قال لم فقد آعله. ومن قال متى فقد وقته» ومن 
فقد ضمنه» ومن قال حتام (حتى می) فقد جعل له غاية» ومن جعل له غاية فقد جزآه. ومن + 
جهله. 

متجل لخلقه لا باستهلاك رؤية» ظاهر لا بمشاهدة» مباين لا بمزايلة قرب لا بمداناق لطیف لا ر 
موجود لا بعد عدم» فاعل لا بدواع للفعل» مقدر لا بتحویل حركة» مرید لا باضطراب, مدبر لا به 
سميع بصير لا بأداة» لم تكن له صاحبة ولا ولد ولا کان له كفواً آحد كما وصف نفسه جل جلاله 
[101 - 103]. 

باختراعه الجواهر علم أن لا جوهر له وبمضادته بين الأشياء علم آن لا ضد له وبمقارنته بين || 
علم أنه لا قرين له» وفي ذلك يقول تقدس ذكره: [الذاريات: 49]» ولیس له شريك في ما فعل» يمتاز 
فعله [المؤمنون: 91]. 

2 - في حقيقة الإيمان: 

إن أعظم الإيمان قدراً ومنزلة عند اللّهء وأجمعه للخيرات هو أن يؤمن الانسان نفسه من س 
ووعیده» وأن يفعل ما يوجب له مرضاته» ذلك هو الإيمان الذي هو الإقرار والتصديق المحمود 
والقلب ثم الإتيان بجميح ما فرض الله عليه منه والازدجار عن جميع ما زجر الله عنه» فيكوا 

آما التصدیق بالقلب والاقرار باللسان دون الإتيان بأعمال الجوارح والأركان فلا يسمى إيماناء 
صاحبه مؤمناً ولا مؤمناً من سخط اللّه ووعیده قال تعالی: [البقرة: 8]. 

والتقوی والٍحسان والاسلام والصلاح من آوصاف الإيمان التي بها یمن العبد نفسه من سخط 
ليم عقابه. 


3 - في أن فاعل الکبيرة کافر کفر نعمة: 


فقد کفر بنعمة الله وجحدها. 


إن الکفر لغة معناه السترء فیقال: الغمام کفر النجوم أو السحاب کفر الشمس أي حجبها وستره 
هو من حجب نعمة الله عليه وجحدها» والکفر ضد الشکر قال تعالی: [ابراهیم: 7] فدل سبحانه ب 
أن الکفر ضد الشكرء وأن الممتنع عن شکره الجاحد بنعمة کافر. 

وما كان کفر الشیطان الرجیم إنكاراً منه لربه ولا عدل به سواه وانما كان کفره عن طریق ترك طا. 
آمره بالسجود» فعلم أن کل عاص لربه کافر» فلا يغتر الإنسان ویظن أن جحده لنعم ريه لیس شید 
من الایمان إلى الکفر. 

والفسق والظلم والإجرام والنفاق وغير ذلك من أسماء المعاصي انما هي من آوصاف الکفر ومعا 
تعالی: [الروم: 44]. 

عن الإمام زد عن آبائه أن رجلا قال لعلي بن أبي طالب: يا أمير المؤمنين» أرأيت قومنا (يعؤ 
وأتباعه) أمشركون هم؟ قال: لا والله ما هم مشركون» ولو كانوا مشركين ما حل لنا مناکحتهم ولا اکل 
ولا موارثتهم ولا المقام بين أظهرهم ولا جرت الحدود عليهم» ولكنهم كفروا بالأحكام وكفروا بالنعم ١‏ 
وهذا غير كفر الشرك. 

وعن ابن عباس في تفسيره قوله تعالى: [المائدة: 44] قال: ترك ما نزل اللّه كفراً وان لم يكذ 
وملائكته وكتبه ورسله. 
مزيلاً عن الملة لأن كفر الشرك يوجب سفك الدم والسبي وغنيمة المال بينما إقامة الحد لا توجب 

4 - في الرد على المجبرة: 

أ - في معاني الهدى والضلال: 

الهداية من الله على وجهین» ما كانت هداية من الله لجميع خلقه» قال تعالى: [فصلت: 17] : 
أخرى من اللّه جزاء منه للمطيعين والمؤمنين وذلك في قوله تعالى: [التغابن: 11] وفي قوله [محمد: 7 

يبتدئ الله عباده بالهداية ولا يبتدئهم بالاضلال, فإذا هم اختاروا الضلالة وارتكبوا المعاصي بء 
إياهم على ما بدآهم كان الضلال منهم» واضلاله لعباده حكمه عليهم إذا عصوه وخرجوا عن أمره باله 


ب - في معنی "جعل": 

[الأنعام: 125]» وقوله: [الأنعام: 125] الجعل في کتابه على وجهین ومعنیین: جعل بمعنی خلق 
تعالی: [المقمنین: 13] وق قوله[السجدة: 9]. 
بمعنى (حکم) في قوله تعالی:[القلم: 35] آي آتحکم على هؤلاء أن یکونوا مثل هؤلاء؟ وجعل بمعنی 
قوله أيضاً: [الأنعام: 112] تماماً كما في قولنا جعلت فلاناً وكيلي. 

ج - [الأنعام: 110] 

فعلل ذلك عقوبة لهم» حرمهم من آلطافه وتوفیقه وترکهم في ضلالهم یعمهون» وقیل في معنی قو 
[الأنعام: 110] نقلب آفئدتهم وأبصارهم في النار. 

د - [المائدة: 41]: 

الفتنة على وجوه: الکفر - المحنة والاختبار - الحرب والقتال على الضال - غلبة الهوی للشيء - 
والمعنی الأخير هو المقصود في قوله تعالی: [المائدة: 41]» والله لا یعذب إلا من هو مصر على المعا: 
قوله:[المائدة: 41] لا يريد أن یحکم لقلوبهم بالطهارة والایمان وهي کافرة ولا يشهد لها بالطهارة وه 

ه. "الختم" على وجوه: 

ختم الكتاب أي جعل خاتمة عليه» والختم بمعنى التصديق على القول» والختم بمعنى الشهاه 
ختمت عليك أنك لا تفلح أي شهدت عليك» والختم بمعنى الآخرء فمحمد خاتم الأنبياء. 


ولا يعرف الكتاب أي جعل خاتمه علیه» والختم بمعنى التصديق على القول» والختم بمعنى الشها: 
ختمت علياء أنك لا تفلح أي شهدت عليك» والختم بمعنى الآخرء فمحمد خاتم الأنبياء. 


ولا يعرف في اللغة الختم بمعنى المنع من الشيء» بل معنى الختم في قوله تعالى[البقرة: 7] أي شم 
الله أن في قلوبهم كفراً وكبراً وأنهم في شك مريبء فكلما نزلت على الرسول سورة فيها أمر ونهي ووء 
وقصص كذبوا بها فازدادوا بذلك كفراء فنسب ذلك سبحانه إلى نفسه فى قوله تعالی:[البقرة: 10 
السورة التي آنزلها ليؤمنوا لم تزدهم إلا كفراً ومرضاً كما تقول: (لقد وعظت قا فما زاده الوعظ إلا 
الحق) وقال نوح:[نوح: 6] فدعاء نوح لهم زادهم فراراً وكفراً وإنكاراً. 

و - [البقرة: 15]: 

ليس الاستهزاء منه سبحانه كاستهزاء البشر بعضهم من بعضء وانما من معاني "استهزا" أمهل فال 
لهم وغير معاجل بعقوبتهم» فحين يمهل شخص ما شخصاً آخر أساء إليه وهو قادر عليه فهو يسته 


ز - قالت المجبرة: تاب آدم لأنه تلقى كلمات من ریه ولم يتب إبليس لأنه لم يتلق الکلمات!: 
لا ننکر أن اللّه آکرم آنبیاءه بالفضل والرحمة, ولقد قال آدم:[الأعراف: 23] بینما قال |بلیس:[] 
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ح - العلم الإلهي: 

زعمت المجبرة أن الکافر الذي علم اللّه أنه لا يؤمن لو كان يقدر على الایمان فقد زعم أنه يذ 
الخروج من علم اللّه. 


ونقول: يقدر الكافر على الإيمان الذي أمره الله به» ولكنه لا يفعل أبداً غير ما علم اللّه أنه يفعل 
الإيمان الذي أمره الله به خروجاً من علم الله لتكون قدرته على الإيمان قدرة على الخروج من علم 
كان ذلك خروجاً من علم الله لما أمره الله بالإيمان» لقد أمر اللّه الكافر بالإيمان وأقدره عليه والا 
فهل إذا أمره بالإيمان يكون قد أمره بالخروج من علمه؟ 

ي - إذن اللّه: 

[البقرة: 102] هل آذن الله للسحرة في سحرهم؟ 

الإذن على ثلاثة وجوه: إذن بمعنى الم وإذن بمعنى التخلية وإذن بمعنى العلم وهو المقصود في 
في قوله تعالى: [فصلت: 47] ومنها الأذان للصلاة أي الإعلام وكذلك في قوله:[الحج: 27]. 

ك - مشيثة الله [الإنسان: 30]: 

المشيئة على وجهين: مشيئة إرادة وحتم» ومشيئة أمر واختيار» فقوله تعالى:[فصلت: 40] في 
واختيار وفيها وعید» وأما قوله تعالى: أي وما تكون لكم من مشيئة وارادة إلا أن يشاء الله ولو كان | 
الكفر لكان الكفر حقاً وصواباً. 

ل - في القضاء والقدر: 

القضاء على آريعة آوجه: قضاء بمعنى إعلام وإفهام» قال تعالى:[الحجر: 66] وقضى بمعنى خلق 
تعالى: [فصلت: 12]» وقضاء هو أمر في قوله تعالى [الإسراء: 23]» وقضاء هو حكم الله في قوله: 
93]. 

فلا بد من صرف القضاء على وجه يليق به سبحانه من العدل والإحسان فهو يقضي بالحق و 
بالباطل. 


ولکن المجبرة یصرفون قضاء الله إلى معنی خلقه لأفعال العباد» ثم هم لا ینکرون إيمانهم بق 
فیلزمهم إذن أن یکونوا راضین بعبادة الأصنام. 

وتقول المجبرة إن الله قدر المعاصي, وردنا علیهم من کتابه الکریم: [الأعلى: 2] ولم یخبر سبحانه 
فأضلء كذلك قال: [الواقعة: 60] ولم یقل: (نحن قدرنا بینکم المعاصي) وقال: [یس: 39] ولم ١‏ 
الضلال. 

م - في الاستطاعة والإرادة: 

لم يكلف الله عباده الطاعة إلا وقد جعل لهم السبيل إلى ما كلفهم وأمرهم به ونهاهم عنه. إن من أ 
بما لم يجعل له إليه سبيلاً ثم عذبه على تركه ما لم يجعل السبيل إليه فقد ظلمه إذا منعه مما آم 
والإجبار» تعالى الله عن ذلك علواً كبيراً. إنه يقول: [آل عمران: 108] وقال: [يونس: 44]: [البقرة: 6! 

والنّه أراد الإيمان من جميع العبادء فإن قالوا إنه آراد ذلك فلم يكن ما آراد» قلنا: إرادته إرادة بلوى و 
إرادة إجبار واضطرارء ولو أراد منهم إرادة إجبار لكانوا كلهم مؤمنين ولم يكونوا عندئذ محمودين ولا . 

إن إرادته اضطرار في قوله تعالى: [البقرة: 65] فكانوا كما قال من ساعتهم» وارادة بلوى واختبار 
تعالی: | النساء: ۱135 فکان منهم المطیح ومنهم العاصي ومنهم الداني ومنهم القاصي: 

ولو كان الکفار بكفرهم فاعلین إرادة الله لکانوا بکفرهم مطیعین وبفعلهم محسنین ولئوابه مستوج 

وقد نسب إلى الإمام جعفر الصادق القول: (لا (جبار ولا تفویض)» وفهم معنى التفویض خ 
المقصود بالتفویض الاهمال أي لا إهمال كما آهملت البهائم وفوضت آعمالها إليها والى شهوا 
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یمتحنها الله ولم يأمرها ولم پنهها . . 

ن - في من أعطاهم الله الملك 

حکم اللّه لأنبيائه بالملك وحکم ذلك لغير أنبيائه من الأئمة والملوك الذین آخذوا الملك من جها 
مثل طالوت وذي القرنين» فآما من تغلب بالکفر وبالمعاصي والغلبة والاستعلاء على الناس فله 


المللك اف تفن عابو 


فالله يؤتي ملکه لأنبيائه وآئمته وآولیائه وینزع ملکه ممن يشاء من الملوك الجبارین بتسلیط 
والعالمین علیهم مثل موسی مع فرعون وطالوت مع جالوت. 


تعقیب: 


لا تکاد تفترق هذه الأقوال في شيء عن آقوال الهادي» ولقد كان الناصر معاصراً له ونظیره في الفك 
وفي الجهاد والخروجء ولا يكاد یفترقا أو یختلفان في شيء اللهم الا في مسائل فرعية في الفقه, ف 
الهادي المعمول به في اليمن وفقه الناصر المعمول به في طبرستان» ولقد كانت بینهما مع بى 
مدارسات» كانت الأسئلة ترد من اتباع الناصر في الدیلم إلى الهادي في الیمن» آستلة حول جميع مسا 
وبخاصة الکلام والفقه» وکانت آجوبة الهادي التي جمعها ابنه محمد المرتضی في خمسة آجزاء : 
کثرتها ومن ثم على الصلة الوثيقة التي كانت تربط بين الامامین» ولم تكن مذاكرة علمية فحسب ؛ 
مشاركة في الجهاد» إذ يقال إن بعض الطبریین قد حارب مح الهادي في اليمن وبخاصة ضد القرامطة. 


وتثير تلك الصلة الوثيقة قضية قيام إمامين في وقت واحدء وهي قضية سبق أن أيدها زيد ولكن 
بعده أئمة المذهبء ولا تفيد هذه المعارضة تناقضاً بين الرأيين لأن القائلين بقيام إمامين اشترط 
الطریق - واليمن والديلم متباعدان أقصى التباعد - والدافع إلى ذلك كما سبق القول تعدَّدُ الثورات 
الدولة القائمة عن القضاء عليهاء وذلك ما كان فإن قيام الحركتين في زمنين متقاريين» بل في زمن 
أدخلنا في الاعتبار الدعاة قبل قيام الناصرء قد مكن لهما من الانتصار والاستقرار. 

والقائلون بجواز قيام إمامين في وقت واحد اشترطوا كذلك أن يتنازل أحدهما للآخر إذا اتسعت ال 
تسيطر عليها كل منهما إلى أن تتقارياء إذا أمكن إسقاط الدولة التي يجاهدان معاً ضدهاء وغالباً 
الحق لأسبقهماء ولما لم تتسع الرقعتان حتى تتقاريا ولما لم تسقط الدولة العباسية فالهادي والناه 
حق لم يعترض على أيهما أحد من القائلين بامام واحد. 


وبعد» فإنه ينبني التنويه بالفضل العظيم لهذا الإمام الجليل. افتتحت الديلم منذ عهد عم و 
أهلها على ديانة المجوس وأعيد افتتاحها في عهدي المنصور والمأمون» ومع اتخاذ المأمون مرو مق 
ومع قرب مرو من الديلم وطبرستان» فقد بقي غالب أهلها على دينهم لأن ولاة العباسيين عليها كا 
سيئة لا يهمهم إلا الجباية» ولقد قالها عمر بن العزيز: لقد بعث الله محمداً داعياً لا جابياًء وذلك 
الإمام الناصر فدخل الناس في دين الله أفواجاً» بل أصبحوا كما يقول: يناظرون في العدل والتوحيد 
إليهما محتسبين ویآمرون بالمعروف وينهون عن المنكر كما أصبحوا يقاتلون معه ضد عدوه وعدوه 

ولقد عرفت الديلم وطبرستان من بعد الناصر مفكرين إسلاميين وأدباء يكتبون بالعربية أسهمو 
وافر في الفكر الإسلامي وفي التراث العربي» سنذكر منهم الصاحب بن عباد. 


3 - بنو بوبه في بغداد والصاحب بن عباد 

1 - بنو بويه: 

تجمعت عدة عوامل ساعدت على قيام تلك الدولة الزيدية الق كان لها شأن وسلطان حتى على ال 
بغداد» فمنذ أن استعان الخليفة المعتصم بالأتراك واحتل هؤلاء مراكزهم في الدولة وهيمنوا على شو 
ذلك الشعوب الأخرى وبخاصة الفرس الذين كانت لهم السيادة من قبل منذ قامت الدولة العباسية . 
المأمون» فانقسمت الدول العباسية إلى دويلات وقامت دولة فارسية في بلادهم على الأقلء ذ 
الطاهرية على خراسان (205 - 259ه) والصفاوية على فارس (254 - 290) ثم السامانية على بلا 
النهر (261 - 389) والزيدية على جرجان (266 - 434)» ثم استولت دولة بني بوبه على الديلم و 
ثم فارس والعراق (334 - 447ه)» وأصلهم من الديلم الذين أسلموا وتزيدوا على يدي الناصر الأطر 


ویختلف المؤرخون حول نسبهم» فأرجعه بعضهم إلى آحد ملوك الفرس الساسانيين» بينما انت 
الثلائة عماد الدولة علي بن بوبه فحكم فارس والأهواز وركن الدولة الحسن بن بوبه فحكم الري 
وجرجان» ومعز الدولة أحمد بن بويه وقد حكم العراق””» ويقال إن الخليفة العباسي المستكفي 
الذي خلع عليهم هذه الألقاب» وبقال إن معز الدولة فكر في خلع الخليفة لاعتقاده a‏ ا 
أن الخلفاء العباسيين مغتصبو حقوق العلودين منذ أن اغتصب أبو العباس السفاح وأبو جعفر المند 
محمد النفس الزكية في الخلافة» ولكن بعض خواص معز الدولة أشار عليه ألا يفعل: إنك اليوم م 
تعتقد أنت وأصحابك أنه ليس بأهل للخلافة ولو أمرتهم بقتله لقتلوه مستحلين دمه, ولكنك متى 
بعض العلوبین كان معك من تعتقد أنت وأصحابك صحة خلافته فلو أمرهم بقتلك لفعلواء فأع 
عزمت عليه وانفرد بالسلطان ٠‏ وهكذا تغلب الطمع في السلطة والانفراد بها على الإيمان بالمعة 
الخليفة طوع بنانهم» ومن ثم بدأوا بحملة إرهاب على الخلفاء إذ دخل معز الدولة على المستكف 
اثنان من أهل الديلم منه» وظن الرجل آنهما يريدان تقبيل يده ولكنهما جذباه من السرير وطرحاه 
سيق إل لخن د ماه فاه ا ت وان الخلافةه مق مدو الدولة المطيع ناب عة بيد 
عليه تماماً وقرر له مائة دينار يومياً نفقة له» ولم يكن للخليفة إلا الخطبة والسكةء بل إنه حين غض 
الدولة على الطائع””” أوقف الدعاء له في الخطبة شهرين ثم آعادها بعد تسوية الخلاف. 


ولم يكن سلطان بني بوبه على الخلفاء هو المظهر الوحيد لضعف الدولة» وإنما زادها ضعفاً 
الأتراك استرداد سلطانهم ثم الحرب بين بني بوبه والحمدانيين في الموصل والشام. 


وثالثة الأثافي الصراع بين آفراد الأسرة الواحدة من بني بوبه» کقتل عضد الدولة المنصور بختیار ع 
ونزاع آي کالیجار مح آخیه شرف الدولة بن عضد الدولة ومنافسة بين شرف الدولة وبين عمه فخر 
وحينما توفي بهاء الدولة» الذي سبق أن خلع الخليفة الطائع وبایع أو عين القادر باللّه عام 381 - < 
سلطان الدولة الذي دخل في صراع بينه وبين قدوم الدولة أبي الفوارس» وحرب ثانية بينه وبين أخ 
الدولة» كل ذلك مما كان ينذر بنهايتهم وبازدیاد نفوذ الأتراك السلاجقة للتخلص منهم. 

وقد عرف كثير من السلاطين البويهيين بالجبروت والطغیان» لا يعزل الخلفاء في مهانة بالغة فح 
في مصادرة الإقطاعيات وسفك الدماء لأدنى شبهة, حتى كانت وفاة بعضهم تثير الشماتة فقيل في أ< 
كان معتبراً في حياته لما صار عبرة في مماته» وقيل: إنما سلبك من قدر عليك7””. 

ماذا بقي من مظهر زيدي ٤‏ مثل هذه السلطنة؟ لا شيء غير رسوم وأشكال: الاحتفالات الرسمية د 
الشيعية مما آثار آهل السنة وآدی إلى قيام الاضطرابات الطائفية بينهماء سير الوزراء حفاة الأقداء 
اه : 1 ۲ تن 5 
فرسخ حتى من مشهدي الإمام علي في النجف والشهيد الحسين في كريلاء » قدسوا الأموات بعد 
قيمهم ومبادئهم التي من أجلها استشهداء فأين معز الدولة من الناصر الأطروش: ذلك سلطان ود 
وهذا ما نعنيه من القول: والوا أئمة آل البيت ولم يوالوا قيمهم ولا مبادئهم. 


2 - الصاحب بن عباد: (326 - 385ه) 


لو شق قلبي يرى وسطه سطران خضًا بلا كاتب 
العذل والعوعه ىجان وحب آل البیت و جانب 
(الصاحب بن عباد) 


كانت الدولة العباسية منقسمة إلى دوبلات. كان الملك في شمال إفريقية للعبیدیین» ومنها انتقلوا 
وأسسوا الدولة الفاطمية» وكانت مصر - قبلهم - مع الشام في آيدي الأخشيديين» وكانت حلب 
الأعلى تحت إمرة بني حمدانء وامتد نفوذ القرامطة إلى عمان والبحرين وبادية البصرة» وكان اله 
يحكمون خراسان وما وراء النهر ومقر ملكهم مدينة بخاری» ثم كان الأمر في العراق وفارس للديلم و 
فيها - كما سبقت الإشارة - لبني بويه» ولم تكن للخليفة إلا سلطة اسمية. 


ومع هذا الانقسام السياسي للدولة العباسية فقد كان القرن الرابح الهجري من أخصب قرون 
الإسلامية في مجال الفكرء ذلك أن مظاهر القوة في الحضارة الإسلامية كانت تشع كلها من الد 


كانت تنحر فیها مظاهر الضعف بسبب من السياسة الق أورثت المسلمین العداوة والبغضاء ب 
شيعاً وبسببها انقسموا دوبلات. 


آرید أن آقول إن دولة بي بوبه إذا كانت صورة قاتمة للتشیع الزيدي فان آحد وزرائها وهو الص 
عباد كان بفکره وأدبه صورة مشرقة» ذلك أن بني بوبه بالرغم من سوء تصرفاتهم وبالرغم من أن الس 
لوثتهم بشرورها فقد كان معظمهم - ککثیر من الفرس وقد کانوا آهل حضارة - شديدي الشغف 
والعلم» لا یستوزرون أو یستکتبون إلا الأدباء والشعراء والكتابة حتى كان آشهر آدباء العصر من وز 
عمالهم أو قضاتهم أو کتابهم» ومن هؤلاء ابن العمید والصاحب بن عباد وقاضي القضاة عبد ال 
آحمد المعتزلي. 


والصاحب هو ابو القاسم بن آي الخسن عباد ین العيامن بن عبد بن احمد بن إدريس الطالقاني - 
طالقان على بحر قزوین - كان أبو عباد معتزلياً صنف كتاباً في أحكام القرآن» وکان وزيراً لركن الدر 
تلقى الابن الأدب وعلوم الدين من الب كما تعلم من أبيه العميد وأبي الحسين أحمد بن فارسء ١‏ 


الصاحب في الوظائف كاتباً لأبي الفضل ابن العميد ثم لمؤيد الدولة الذي لقب بالصاحب كافي الكفاء 


دقيقه قول انفرد به» وانما كان يردد عموم أصول المعتزلة وعقائد الزيدية يمزجها أحياناً بموضوعاد 


والشعر كقوله: 
كنت دهراً آقول بالاستطاعة وأرى الجبر ضلة وشناعة 
فقدت استطاعتي في هوى ظبي فسمعاً للمجبرين وطاعة 
وقوله أيضاً: 
العدل والتوحيد مذهبي الذي يزهي به الإيمان والإسلام 
وولايتي لمحمد ولآله ديني وحصن الدين ليس يرام 
فهناك جعل الله مظفور القوى وعليه من سر القضاء ختام 


وكان الصاحب محدثا فقيهاً لغوداً إلى جانب الأدب والكلام 


وكان يحث على طلب الحديث وكتابته وروايته» وفي ذلك يقول: من لم يكتب الحديث لم يج 
الإسلام. 


مولفاته: 

1 - الوقف والابتداء. 

2 - مختصر أسماء الله تعالی وصفاته. 

3 - نهج السبیل في الأصول. 

4 - نصرة الزيدية (حققه الدكتور ناجي حسن). 

5 - الإمامة» وفيه يذكر فضائل الإمام علي ويثبت صحة إمامة من تقدمه من الخلفاء الراشدين. 
6 - المحيط (اللغة): ذكر ياقوت أنه عشرة مجلدات وذكر ابن خلكان أنه فى سبعة وهو مرتب علو 
المعجم. ۱ 

7 - جوهرة الجمهرة (في اللغة أيضاً). 

8 - رسالة في الکشف عن مساوئ شعر المتني. 

9 - كتاب العروض الكافي. 


0 - ديوان رسائله في عشرة مجلدات وقد حققها الدكتوران عبد الوهاب عزام وشوقي ضيف ونه 
عشرين بابا وهي تشتمل على نصائح الصاحب ووصاياه إلى القضاة والعمال ينصحهم فيها بالالتزام بك 
وسنة رسوله واجماع المسلمين أو بالاجتهاد في ما لم يرد فيه نص أو بالشورىء ویحدد أخلاقيات الق 
ينبني الالتزام به. 
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آراژه في الومامة: 

1 - في أن الٍجماع قد انعقد على حاجة الناس إلى إمام: 

آطبق الصحابة على أنه لا بد بعد الني في کل وقت من امام يقيم الحدود وسد الثغور ویحفظ 
ویقسم الغنيمة ویمنع من التظالم ويولي الأمراء والحکام. إنهم مع اختلافهم في عیان الأئمة لم يذ 
الحاجة إلى إمام ماء إنه لما اجتمع الأنصار فى سقيفة بنى ساعدة ولحقهم المهاجرون قالوا: منا آم 
أمير» ولم يقل أحد منهم لسا نحتاج إلى إمام» ولقد فزع القائلون بالاختيار عقب وفاة النبي إن اج 
اختاروه كما فزع أصحاب النص إلى أمير المؤمنين. 


2 - وانما یحتاج إلى الامام لأداء الشرعیات دون العقلیات: 


إن الله إذ منّ على المکلف بالتمکین من أداء التکالیف العقلية من آقدار وانعام بالجوارح ونصب 

فلا تأثير لوجود الامام لأداء ما افترض على المکلف من هذه التکالیف العقلية» وانما پلزم المكلة 

المؤدي إلى معرفة الأدلة على وجود الله ووحدانيته وعدله وعلی التفرقة بين الحسن والقبیح ول 

للإمام بل لا حاجة إليه في معرفة العقلیات» ولا يقال إن المکلفین بوجود الامام یکونون آسرع إلى ١‏ 

وأداء الواجبات طاعة له وانقياداً لأمرهء والا احتاج العقلاء إلى كثرة من الأئمة كأن یکون في کل بلد 
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زاجراً واحداً لا يكفي لانقیاد المکلفین ۱ 

3 - والسمع لا العقل دليل معرفة الحاجة إلى الإمام: 

واذا كانت الحاجة إلى الإمام من أجل تنفيذ أحكام شرعية من إقامة الحدود وحفظ البيضة وتولم 
والقضاء وما يجري ذلك المجری» ولما كانت هذه أموراً سمعية تعرف الحاجة إليها بالسمع دون الع 
السمع طريقاً أولى لمعرفة ما يحتاج إليها لأجلها. 


ولا يقدم الصاحب بن عباد رداً مقنعاً على الاعتراض القائل بأن العقل يدل على معرفة الحاجة 
احترازاً من التظالم والتهارج» وحتى إذا كانت مهام الإمام تنحصر في تنفيذ أحكام شرعية فإن ذلك لا 
مع القول إن معرفة الحاجة إلى مام إنما تتم بالعقل إلى جانب الشرع» فالذين لم تنزل إليهم شريعة و 
إليهم رسول يستشعرون بالحاجة إلى وجود حاکم. اللهم إلا إذا كان على الإمام مهام شرعية ليست 
حاكم. فإن تحديد هذه المهام إنما يكون بالشرع لا بالعقل. 

4 - في الشروط التي ينبني أن تتوفر في الإمام: 

أن يكون ذكراً بالغاً عاقلاً مسلماء عالماً بالأمور التي يحتاج فيها إلى الإمام» لا على نحو أن يك 
بجميع المعلومات على نحو ما تدعي الإمامية والمطرفية من الزيدية» لأن الإمام إنما يحتاج إليه لتنف 
مخصوصة من الشرعيات وما يتصل بهاء ومن ثم يكفي أن يكون الإمام على درجة من العلم كأن يص 
أن يتولى القضاء» كما ينبني أن يكون شجاعاً إلى الرتبة التي يجوز بها تولي إمارة الجیش . 

ولا يجب أن يكون معصوماً كالرسول» ذلك أن عصمة النبي واجبة لأن الشريعة تعلم من جهته» 
الحال كذلك بالنسبة للإمام» وانما حال الإمام كحال الأقراد والحكام والقضاق وهؤلاء مطالبون ١‏ 
بتشريع أحكام» ولا يقال إن عصمة الإمام واجبة» والا لجاز عليه الخطأ مما يجعله مفتقراً إلى إمام آ- 
إلى ما لا نهاية» ذلك أن اللّه قد تعبدنا بتنفيذ أحكام شرعية مخصوصة وان الرعية ملتزمة بطاعة 
التزم الإمام بطاعة اللّه. 


ولکن من يرد الإمام إذا أخطأ؟ انه إن أخطأ الوالي أو الأمير رده الامام فمن يرد الامام إن أخطأ ما 
منه عرف المسلمون بطلان إمامته والتمسوا غيرهء فلا فصل بين الإمام والأمير فى ذلك" . 

5 - في أن الإمامة إنما تكون للأفضل: 

المقصود بالأفضل في الإمامة أن يختص المتقدم للإمامة بخصال لها مدخل في الأمور التي يحتا 
إلى الإمام - أي الأفضلية في ممارسة السياسة وشؤون الحكم وفقاً للشرع وليست أفضلية مطلقة يحة 
وقد يختلفون في تحديد المتصف بها - وتنقسم هذه الخصال إلى قسمين: 

قسم يستحق به الإمام التعظيم والإجلال في باب الدين على ظاهر الحال دون باطنها”” كالعله 
الدين وفروعه وكالزهد والعبادة في الجهد ومنابذة الظالمين وفي القيام بالأمر بالمعروف والنهي عن ال 

وقسم من الخصال تستحب أن يمتدح بها الإمام كالشجاعة وثبات القلب والعلم بالسياسات 
الضبط التأني والصبر والسخاء في الأموال ووضعها في مواضعه فضلاً عن القرابة من رسول اللّه. 

فمن كان أجمع لهذه الخصال وأشد تقدماً فيها فهو بالإمامة أولى» ولا يجوز العدول عن الأفضل 
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من هو دونه على وجه من الوجوه . 

والعلم بما یختص به الامام من خصال الفضل نما یحصل للخواص على التفصیل» بینما تعرفر 
على الجملة متی اختلط الامام بالناس وعاشرهم وعرف هؤلاء آخباره. 

فان قیل: قد یختلف الناس في تحدید الأفضل فریما يشترك اثنان في الفضل ویختص کل وا< 
بضرب من الفضل دون الآخر فتلتبس الحال فیهما ولا يمكن القطع بتفضیل آحدهما على الاخر بي 
بینهما فضل الا أنه يدق ويخفىء والرد على ذلك أنه كما لا يخفى على آصحاب أبي حنيفة حال 
أفضلهم ف فقههم ف كل زمان» وكذلك أصحاب الشافي» وكذلك حال طوائف المتكلمين» وكذلك 
التجار وأصحاب الصناعات» كذلك الأمر ف المشتغلين بالسياسة. 
الأفضل من آهل هذا البيت في أي زمان لأن عدد من يصلح منهم للإمامة أقل من أن يقح اللبس فيه 

أما إن التبس الأمر في اثنين لا يمكن الفصل بينهما في الفضلء وبلغ أحدهما من الخفاء ما تى 
أحدهما عن الآخر في مزايا الفضل التي يعتد بها في الإمامة» فان الأحق فيهما من سبق إلى الدعو 


والتزمت الجماعة باتباعه, فان لم یعرف آسبقهما واختار کل واحد منهما أن تکون الدعوة له دون ص 
یصلح حد منهم للامامة لأن ذلك بدل علی أن غرضهما طلب الملك دون القیام باصلاح آمر الغو" 
6 - في أن الإمامة لا تکون بالنص الجلي ولا بالاختیار: 
انه إذا كانت بالنص لوجب أن یکون لنا طریق إلى معرفة هذا النص الجلي حتی يصح أن نکلف با 
وطریق ذلك لا یخلو من وجهین: الضرورة أو الاكتساب» فلو كان طريقه العلم الضروري لوجب أر 
الشيعة الامامية في هذا العلم إذ العلم الضروري مشترك بين الناس جميعاء فإذا رجعنا إلى آنفسنا عل 
هذا العلم» وليس طريقه الاكتساب إذ لم يرد الخبر بشيء من النص الجلي الذي يدعونه» والحوادث 
التي تقع بمشهد الجمع العظيم لا يختص بمعرفتها قوم دون قوم إذا كانوا جميعاً مشتركين في س 
الأخبار» فلم اختص الإمامية بالعلم بالنص على أثمتهم دوننا؟ ولا يقال في ذلك بالكتمان تقية والا لج 
إن الرسول قد شرع أركاناً غير ما نعرفه ونسخ أحكاماً خفيت علينا لأجل الكتمان» ولا يقال إن النص 
لقلة المعتنين بطلب نقله لأنه لو كان كذلك لكان واجباً العلم به والعمل بموجبه» ولا يختص بذ 
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دون فوم . 
على أن الصاحب لا ينكر النص إلا على أئمة الإمامية الذين لا تقول الزيدية بامامتهم أما من قالوا 
الأولى: ذكر آيات وأحاديث يعدها الشيعة دالة على أفضلية علي مشيرة إلى إمامته كآية التصدق حا 
5 ء و و 205 
چ ئو ئو نو نو ئو چ[المائدة: 55]. وحديث المنزلة . 
الثانية: اعتبار لجماع آهل البیت حجةء ولم يجمع آهل البیت الا علی |مامة الثلائة ٠‏ 


وينكر الصاحب على الامامية أيضاً ظهور المعجزات من آئمتهم لأنها آمر اختص به الأنبياء دون 
وانما تقع المعجزات من الأنبياء لأنهم يدعون إلى شريعة لا تعلم صحتها إلا من جهتهم بینما الأئمة 
لا مشرعون. مثلهم في ذلك کمثل الأفراد والولاة لا يقتضي الأمر ظهور المعجز من قبلهم والمه 
مناقض للعادة» فلو وقعت من کل إمام لکنز وقوعها ولما كان ذلك ناقضاً للعادة ولا مفضياً إلى تصا 
دعواهم. 

ولقد نقلت الامامية الامامة من الأب إلى الابن - باستثناء الحسن والحسین - بینما الامامة ليست 
تستحق على وجه الارث ولا تجري مجراه» نها لو كانت كذلك لأصبحت حقاً مقسوماً بين الو 
المستحق للامامة عندهم واحد من آولاد الامام تناوله النص دون غيره. 


كذلك لا تکون الإمامة جزاء على الأعمال» لأن في الإمامة تکالیف ومشقة زائدة فلا يجوز أن تکون : 

آما أن الامامة لا تثبت بالاختیار فذلك لأنه لم يرد بذلك شرع فضلاً عن أنه إن انتظر الامام حة 
المسلمون أو آهل الشوری منهم فانه لا بد من أن یغتصب الأمر آحد الظلمة أو يقيم الظلمة المستد 
المسلمین رجلاً لا یصلح للأمر وذلك ما كان في أغلب آزمان التاریخ السياسي. 

7- في أن الامامة إنما تثبت بالدعوة: 


المقصود بالدعوة آن ينتصب المتصف بجمیح آوصاف الإمامة للقیام بالأمر ويتجرد لمباشرته ول 
الأمور» فان علمت عنه هذه الأحوال ولم يكن هناك من هو أولى منه وجب العقد له والرضا به. 


ولا بد في ثبوت إمامته إلى جانب اجتماع الأوصاف التي بها يصلح کونه إماماً من سبب موجب 
وليس هذا السبب هو النص أو الاختيار إذ قد بينا بطلانهماء وإنما سبب الوجوب قيام الإمام بالدعو 
والانتصار للأمر ومباينة الظالمين فلا يختار الركون تحت رايتهم وانما أن يتجرد للأمر بالمعروف وا 
المنكرء ولا يكون إماماً من يغلق بابه ويرخي الستر دونه ويرضى بأنه تجري عليه أحكام الظلمة ولم 
بمعروف ولم ينه عن منكر. 

ومتى أظهر الإمام الدعوة وانتصب للقيام بالأمر لزم جماعة المسلمين الذين بلغهم أمره أن يعرفوه 
إجابته ونصرته ومعاونته والمبادرة إلى طاعته» تلزم العامة معرفته على وجه الجملة كما تلزم الخا 
التفصيل لقول الرسول عليه الصلاة والسلام» (من مات ولم يعرف إمام زمانه مات ميتة جاهلية). ١‏ 
الأرض ممن يصلح للإمامة من أفاضل أهل البيت» وان أحوال الدنيا هي الأحوال المعهودة من غلب 
واستيلاء أهل البني الذين لا يكاد يتمكن الإمام من دفعهم وتطهير البلاد منهم إلا إن أعانه جد 
ام 

8 - في أن الومام في كل زمان يجب أن یکون واحدا: 

يدل على ذلك إجماع الصحابة إذ هم مع اختلافهم في آعیان الأئمة لم یختلفوا في أن من تثبت 
يجوز أن يشاركه فيها غيره» وذهب القائلون بالنص إلى أن المنصوص عليه واحدء وفزع أصحاب الا 
اختيار واحدء أما قول الأنصار يوم السقيفة: منا أمير ومنكم أميرء ومع أنه كان يدل على أنهم يعتقد 
وجود إمامين في وقت واحدء ومع أن المهاجرين لم ينكروا عليهم نفس القول وانما ردوا عليهم من و 
إلا أن الإمارة غير الامامة» وجائز کون أميرين في وقت واحدء فكان غرض الأنصار أن يتبنى آمر الإه 
الامارة دون الامامة. ۱ 


وهکذا من الظاهر المعلوم آنها لواحد سواء أكان ثبوتها بالنص آم بالاختیا واستمر ذلك آیام التاب 
بعدهم. 

وأما خلاف بعض الزيدية لهذا الرآي وما يحكى عن قیام الناصرللحق الحسن بن علي في بلا 
وطبرستان عام 284ه بينما كان الهادي إلى الحق یحی بن الحسين داعياً إلى نفسه ببلاد اليمن 
0ه فظاهره لا يقضي القول بجواز کون إمامين في وقت واحدء لأنه إذا كان اثنان من آفاضل آه 
في طرفين متباعدين ودعا كل إلى نفسه فعلى من قرب من كل واحد منهما أن ينصره حتى لا يض 
بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكر إلى أن تتقارب الرقعتان المحكومتان من كل منهما فيسلم أحده 
إلى صاحبه. 

9 - في أن أمير المؤمنين علي بن أبي طالب أفضل الصحابة: 

بعث رسول الله يوم الاثنين وأسلم علي يوم الثلاثاء» وقد أسلم وهو ابن ثلاث عشرة سنة لا , 
تسعاء فلا حجة لمن زعم أنه أسلم قبل البلوغء أو أنه أول من أسلم من الصبية وأبو بكر أول من أ 
الرجال» هذا وقد اجتمع فيه من خصال الفضل ما تفرق في غيره من الصحابة» فمن اتصف من 
مختلف مسائل الدين ما لم ينقل من غيره. 

فإذا وجبت الإمامة للأفضل فعلي هو الإمام بعد النبيء وإذا كان لم يطلب لنفسه زمن أبي بكر فلأذ 
مؤيديه في الطلب بالإمامة بين اثنين: متدين لا يثق بقوته كعمه العباس الذي قال: امدد يدك آباد 
قيل للناس: بايع عم رسول اللّه ابن أخيه لم يختلف عليك اثنان» أو قوي لا ثقة بدينه كأبي سفیان؛ 
رد علي بيعته قائلاً: طالما طلبت في الاسلام الغوائل» لقد أراد علي كي يطالب بحقه متديناً قوداً لذا 
كان عمه حمزة حياً أو أخوه 9 

وكل من قال بامامة علي بعد النبي قال بإمامة ولديه الحسن والحسين من بعده» ذلك أن لهما مر 
بالولادة من النبي ما يستحقان به الإجلال والتفضيلء وقد قال فيهما الرسول عليه السلام: إني تارك 
إن تمسكتم به لم تضلوا: كتاب اللّه» وعترتي آهل بيي. 

0 - في الدلالة على إمامة زيد بن علي: 

كان الإمام زيد أفضل آهل عصره» جمع جميع خصال الفضل متميزاً عن سائر أهل البيت إذ لم 
فيهاء فقد كان من الفضل والعلم والدين والورع والسخاء والشجاعة والمعرفة بالسياسة بالمحل الذ 
معه أن يكون إماماً. 


آما دعوی الامامية بامامة غیره من آهل الفضل فباطلة لأنهم لم یتعرضوا لبني آمية بل کانوا یتقو 
ومن يكون هذه صفته لا یصلح للم وقد كان فضلاء العترة مجتمعین على طريقة سديدة مم 
بعضهم لبعض وتقدیم مفضولهم لفاضلهم» فقد آذن جعفر الصادق لولدیه محمد وعبد اللّه بال 

والقول بامامته لا یخالف فیها سوی الامامي آما القائلون بالاختیار فان رآیهم أن الواحد مم 
للإمامة إذا بایعه آخر برضا آريعة من آهل الحل والعقد - وریما آثبت بعضهم العقد بأقل من هذا 
فقد صحت امامته ولزم سائر المسلمین الانقیاد له والرضا به, وقد بایعه عليه السلام - مر 
المسلمین وعلمائهم وفقهائهم عدد لا يحصون» ولیست الزيدية في القول بامامته آولی من المعتزلة 
فرق الأمة على اختلافها. ولم يشذ عن بيعته غير الامامية الذین ادعوا النص» وأئمة آهل البیت من ه 
براء. 

ولم تجتمع الفرق على تأييده إلا لاجتماع خصال الفضل فيه مما تفرق فيهم» ثم تميزه عنهم بما 
فيهم» إذا ذگر المتکلمون فهو مثلهم ویذکر مع الفقهاء ورواة الحديث إذا ذكرواء وله اختصاه 
القرآن ووجوه القراءات» بل قراءة منفردة مروية عنه» آما تميزه عن سائر آهل البيت في عصره فه 
علیهم ف الشجاعة والثبات وقوة القلب والرغبة ف الجهاد والتشدد على الظالمين» وقد قال تعالى: 
5 فلم يشاركه آحد من آهل البیت في السبق إلى الجهاد ونیل الشهادة على الوجه الذي ناله. 


ومما يدل على فضله إمامة من سلك طريقه کابنه یحی وکمحمد النفس الزكية وآخیه ابراهیم ثد 
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تعقیب: 


لیس فى هذه الاراء ما يرفع الصاحب إلى عداد کبار المتکلمین وانما آفردت له فصلاً لأنه لا ب 
يذكر بنو بوبه حين تذکر دول الزيدية» فان ذکر بنو بوبه فالصاحب بن عباد هو وزیرهم الأشهر ‏ 
الأكبر» وقد انضم کثیرون إلى المذهب الزيدي تقرباً إليه وتأثراً به. 


الباب الرابع 
التیار الزيدي المشایع للمعتزلة 
الفصل الرابع 
بين الزيدية والمعتزلة 

ما من فرقة ارتبطت بالمعتزلة على النحو الوثیق الذي ارتبطت به الزيدية بدور جلیل إذ احتفظت ١‏ 
المعتزلة وحافظت على تراثهم. 
لأخذه العلم ممن يجوز الخطاً على جده - علي بن أبي طالب - في حروبه» ولا تشير المصادر التي تر 
الواقعة إلى رد زيد على أخيهء غير أن مسار كل من الفرقتين - الزيدية التي يمثلها زيد والاثني عن 
يمثلها الباقر - يمكننا من معرفة د بعض المؤثرات ما دمنا لا نعرف تبرير زيد في صلته بواصل: 

أ - أنه لا ضير في تلقي أصول علم من آهله حتى لو كانوا مخالفين لمعتقد الزيدية في الإمامة وال 
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ب - انفتاح الزيدية على سائر المذاهب وبخاصة المعتزلة في الأصول والأحناف في الفروع» أما 
فللسبب السابق وأما الأحناف فليس لأن المذهب الحنفي هو مذهب الأغلبية الساحقة للمعتزلة 
وانما لأن الإمام أبا حنيفة قد أيد زيداً في خروجه فضلاً عن مدارسات بينهما في الفقه» أريد أن أقول ! 
الفقه الزيدي على الحنفی قد أدى بدوره إلى تقارب الزيدية من أهل السنة» حتى أصبح المذهب الزيد 
مذاهب الشيعة إلى أهل السنة وأكثرهم اعتدالاً في نظرهم. إن الانفتاح قرين الاعتدال كما أن الانغا 
التعصب. ولقد بدأ الإمام زيد هذا الانفتاح على المعتزلة والأحناف فأصبح الاعتدال سمة رئيسية للما 

ج - ومن جهة أخرى عبرت عبارة الإمام الباقر عن اتجاه أصيل في التشيع الاثني عشري: انغلاق 
وعدم جواز أخذ العلم عن المخالفين» لا ينقض هذه القاعدة تلقي التشيع الاثني عشري أصول اله 
مرحلة متأخرة» فقد كانت لذلك أسباب أخرى أهمها عداء أهل السنة - آشاعرة وأهل سلف - 
المعتزلة والشيعة مما أدى إلى تقارب الشيعة الاثني عشرية مع المعتزلة» وتبني أصلي التوحيد والعدل. 

يهمنى من هذه المقارنة بیان انفتاح الزيدية والتقائها مع المعتزلة منذ البدء. 

2 - واستمرت هذه الصلة الوثيقة على مستوى الفكر والأشخاصء آما على مستوى الفكر فقد تبخ 
أصولاً أريعة من الأصول الخمسة للمعتزلة واستبدلت بالمنزلة بين المنزلتين مبحث الإمامة الذ: 


امتداداً لمبداً الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر. 


واستبعاد أصل المنزلة بين المنزلتین راجح إلى أنه لم يرق لدی بعض أثمة الزيدية ومفكريهم» !۱ 
فاعل الكبيرة كافراً کفر نعمة» ونبدو أن ذلك كان رأي الامام زيد نفسه» وذلك یتسق تماماً مع المذه 
مبدأ الخروج أنه یتعذر الخروج على الظالمین ومحاريتهم إلا أن اعتبروا کفارا, لأن اعتبارهم مسله 
علیهم دماء‌هم ووفقاً للحدیث کل المسلم على المسلم حرام» دمه وماله وعرضه ودستند أئمة ال 
تکفیرهم فاعل الكبيرة کفر نعمة لا کفر شرك إلى واقعة استفسار آحد آنصار علي بن الحکم عر 
وأتباعه فرد علي علیه: لا والله ما هم مشرکون... ولکنهم کفروا بالأحكام وکفروا بالنعم. 

ما كانت الزيدية إذن تحذو حذو المعتزلة فى کل الأصولء وما كان أصل المعتزلة بين المنزلتین ه 
الذي فارق فيه الزيدية المعتزلق إذ لم يبالغ الزيدية مبالغة المعتزلة في تغليل آفعال الل كنا آنک 
الوجوب على اللّه وان جعلها بعضهم الوجوب من اللّه. 


خلاصة القول أن المعتزلة كانوا أهل فكر ونظر بينما غلب على الزيدية جانب العملء ولذا لم يجا 
المعتزلة في مسائل دقيق الكلام كالحديث في الجزء والكمون والمداخلة إلى غير ذلك من المسائل اا 
وشغلوا عن ذلك بمبحث الإمامة. 


وكلية الجافب النظرى خن ا هر با له ع کل العمل وی وی اش رل 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر - لا يرق إلى مستوی حدیثهم عن التوحید والعدل. 


وغلبة الجانب العملي لدی الزيدية هو ما جعلهم یفیضون في الكلام عن الأمر بالمعروف والنهي عر 
وبطورونه ثم یجعلون الامامة بما تتضمن من ضرورة الخروج تطبيقاً وامتداداً له. 


تقتضي التحفظ لا الموافقة التامة» إذ یقول: إنهم - أي الزيدية - يرون رأي المعتزلة في الأصول 
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حذوهم ويعظمون شیوخ الاعتزال أكثر من تعظيمهم آئمة آهل البیت . 
وأما الصلة الوثيقة بين الفرقتين على مستوى الرجالء فإن أثمة الزيدية البارزين كانوا على صلة وا 
عاصروهم من المعتزلة» ولقد ذکرنا صلة زید بواصل» کذلك كان الهادي یحی والناصر الأطروش عا 
طيبة بأبي القاسم البلخي» ولعل هاتین الصلتین من آسباب تقدیر الزيدية بعدهما لكل من أبي هاشه 
وأبي القاسم البلخي. 


3 - ولقد كانت هناك دواع عملية لهذه الصلة الوثيقة» فلم تكن فقط مجرد توافق فكري» 
المصادر التاريخية إلى أن جماعة من المعتزلة على رأسهم واصل بن عطاء وعمرو بن عبید وحفص 
قد قصدوا جعفر الصادق بعد مصرع الخليفة الأموي الولید بن يزيد (126ه) یطلبون منه موا 
مبايعة الامام الزيدي محمد النفس الزكية» یقول عمرو بن عبید: قتل آهل الشام خلیفتهم وتشت 
فنظرنا رجلاً له دين وعقل ومروءة هو محمد بن عبد الله بن الحسن فأردنا أن نجتمع معه ونظهر أ 
وندعو الناس إليه فمن بایعنا كنا معه وكان معناه ومن اعتزلنا كففنا عنه ومن نصب لنا جاهدناه". 

نص يبين رآي شیوخ المعتزلة في إمام من أئمة الزيدية» وحقيقة لم یلق محمد النفس الزكية مثل ها 
بعد استیلاء العباسیین على الحکم» ذلك أن عمرو بن عبید لم یخرج على أبي جعفر المنصور, غير أن 
يؤيد المنصورء فحينما طلب الأخير منه أن يحضر مجلسه قائلاً: أعني برجالك» رد عمرو: ارفع را 
يتبعك أهله. 

وحين انتقل إدريس بن عبد اللّه إلى المغرب فإن قبيلة "أوريه" التي استجابت لدعوته وسارعت إلى 
كانت مهيأة لذلك نتيجة تأثرها بالفكر المعتزلى» إذ كان واصل بن عطاء (ت 131ه) قد بعث إل 
تلاميذته وهو عبد اللّه بن الحارث»ء هکذا مهد الفكر الاعتزالي لأول دولة زيدية في العالم الإسلاي. 

4 - ولم يكن هذا التأثير والتأثر فى اتجاه واحد - من المعتزلة إلى الزيدية - وانما كان متبادلگ ١‏ 
ذلك - ذلك الميل إلى التشيع ا بغداد حتى أطلق عليهم اسم "متشيعة المعتزلة"» لة 
معظمهم علياً على أبي بكر وأدانوا أصحاب الجمل وتبرأوا من معاوية وعمرو بن العاصء بل وخاض 
في مبحث الإمامة على طريقة الزيدية» ولقد جر على بعضهم هذا التشيع ما جره على الشيعة من | 
فحبس بشر بن المعتمر زمن هارون الرشيد بتهمة الميل إلى الرفض. 

هذا وقد نقض أبو جعفر الإسكافي كتاب "العثمانية" للجاحظ الذي حاول فيه الدفاع عن عثما 
نقض الإسكافي انتصاراً للشيعة» وكان آبو القاسم البلخي حلقة الاتصال بين المعتزلة الخلص وبين 
المعتزلة ممن جاءٌوا بعده» وساد تيار التشيع الفكر المعتزلي زمن بني بوبه حتى آصبح قول الصاحب ١‏ 

لو شق قلي یری وسطه سطران قد خطا بلا كاتب 


العدل والتوحيد في جانب وحب أهل البيت في جانب 


معبراً عن جمع غفير من المعتزلة وأغلبية ساحقة من الزيدية. 


وبالرغم من محاولة القاضي عبد الجبار تمثیل الاعتزال الخالص وصد تیار التشیع الذي جرف الم 
جاءت آراژه في الإمامة مضالفة للفکر الزيديء إلا أن تيار التشیع كان جارفاً حتى جاء آغلب تلامذد 
آذکر منهم: آبو یوسف عبد السلام بن محمد القزوبنيء وآبو القاسم إسماعيل بن آحمد البستي شي 
في العراق وتابع الامام المؤيد باللّه أحمد بن الحسين بن هارون ثم الشریف الرضی والشریف المرتضی 
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كان الاعتزال الخالص قد خبا وأفل نجمه ليحمل التراث معتزلة متشيعون أو شيعة معتزلية. 


5 - وبالرغم مما جره معتزلة بغداد على الاعتزال كله من اضطهاد بسبب إثارتهم مشكلة خلق القر 
جاء رد الفعل منذ زمن المتوكل عنيفاً فإن ميلهم إلى التشيع هو الذي أبقى الاعتزال تراثاً بعد أن اندثر 
فقد كاد يقضي تماماً على فكر المعتزلة لولا تشيع متأخریهم» لقد أحرق العامة كتبهم ومصنفاتهم - 
نفقد کل آثر أو مصنف لمعتزلي» كان تيار القضاء على تراث المعتزلة في القرنين الخامس والسادس ۱ 
موطن الاعتزال جارفاً لولا أن تسریت بعض كتب المعتزلة من العراق إلى اليمن على يدي القاضي + 
أحمد بن عبد السلام (ت573ه) شيخ الزيدية ومتكلمهم في اليمن» كان خلافاً قد حدث في ال 
إمامهم المتوكل على الله أحمد بن سليمان بين الزيدية وبين إحدى الفرق المنشقة عليها وهي المطرف 
الإمام بداعيته إلى العراق حيث وجد الزيدية مشايعين للمعتزلة بعامة ولأبي هاشم الجبائي وأبي القاس 
بخاصة تتلمذ القاضي جعفر على شيخ الزيدية في العراق زيد بن الحسن البيهقي» عاد القاضي + 
اليمن مصاحباً شيخه البيهقي ليستعين به على فض الخلاف حاملاً معه كتب المعتزلة ليحتج 
المطرفية» وكان ذلك عام 544هء ولم تكن اليمن تعرف قبل ذلك التاريخ كتباً للمعتزلة» ولما عاد ال 
العراق صحبه القاضي جعفر لإتمام القراءة على يدي تلميذ البيهقي القاضي أبي الحسن أحمد بن أي 
الكوفي» ثم عاد القاضي جعفر بعد ذلك إلى اليمن بالعلوم التي لم يصل بها سواء من علوم الأصول 
والمعقول والمسموع وعلوم القرآن ا ومنذ ذلك الوقت اشتهر مذهب المعتزلة وعرفت ‏ 
اليمن. 

وقام الإمام المنصور باللّه عبد الله بن حمزة (614ه) بارسال دعاته إلى خارج اليمن لاستنسا- 
والمصنفات وخاصة مؤلفات المعتزلة» ویذلك حفظت لنا مكتبات اليمن العامة والخاصة تراث المع 

هذا فضل للزيدية على المعتزلة لا ینسی ولا ینک كانت معلوماتنا عن المعتزلة مأخوذة ع 
خصومهم الذین شوهوا آراء‌هم آشد تشویه إلى أن جاءت بعثة ثقافية من الجامعة العربية إلى ال 
4 وأخذت على عاتقها نسخ وتصویر مخطوطات المعتزلة ونشرها فأحيت بذلك تراثا ما كان لي 
لولا الیمن ولولا الزيدية. 


الفصل الثاني 
لقاء متبادّل معتزلي تزید الحاکم الجشمي 
3 - 494ه 
"لو قوبل جمیع من في العالم بعد الأنبياء مع علي لرجح علیهم". 
(الحاکم الجشمي) 


المتکلم المعتزلي ثم الزيدي آبو السعد المحسن (لفتح الحاء) بن محمد بن كرامة الجشمي (بضه 
البيهقي» كان حنفي المذهب معتزلياً ثم تحول إلى المذهب الزيدي بعد أن آخذ عن أحد أئمتهم“. 

له مصنفات كثيرة في فنون عديدة منها: 

1 - الإمامة على مذهب الزيدية. 

2 - العيون وشرحه (في علم الكلام) ویعد من أهم كتبه. 

3 - تنزبه الأنبياء والأئمة. 

4 - تنبيه الغافلين على فضائل الطالبیّین (في مدح علي وذريته). 

5 - التأثير والمؤثر في علم الكلام. 

6 - الانتصار لسادات المهاجرين والأنصار. 

7 - تحكيم العقول في الأصول. 


8 - التهذيب في التفسير (من آهم كتب المعتزلة في التفسير وأحسنهم تصنيفاً وعنه أخذ الزمد 
الكشاف). 


9 - السفينة في علم التاريخ (تاريخ للأنبياء والصحابة وأئمة أهل البيت في 4 مجلدات). 
0 - الأسماء والصفات. 
1 - رسالة أبي مرة إلى إخوانه المجبرة. 


3 - جلاء ضار علم الحدیث ۳ 

وهکذا یتبین أن الحاکم كان عالماً في التفسیر والحدیث والفقه والکلام» وترجع آهمية الحاکم وم 
عاملین: 

1 - أن تفسيره هو آهم مرجع استند إليه الزمخشري في الکشاف "بل قيل إن تفسير الکشاف 
التفسير بزيادة تعقید» يورد الآية ويذكر القراءة من بين القراءات السبع ثم يذكر اللغة ثم النظم ث 
ذاكراً آراء المفسرين ثم يذكر أسباب النزول ثم الأحكام المستنبطة من الآية. 

2 - أن كتبه الكلامية قد اعتمد عليها ابن المرتضى اعتماداً كلياً سواء في تصنيفه الفرق الإسلامية ه 
نظر الزيدية أو في الآراء الكلامية» وابن المرتضى من أهم متكلمي الزيدية وكتاب الفرق على الخصوص 

ويرجع اهتمام مفكري الزيدية في اليمن بكتب الحاكم الجشمي إلى أنه حين آلف كتاب (شرح العد 
على مذهب الاعتزال» وكان يرى تقديم الخلفاء الثلائة على عليء وأن البيعة طريقها العقد والاختيا 
بدر الدين بن الوليد القرشي أحد تلاميذ القاضي جعفر بن عبد السلام (من أكبر علماء الزيدية 
السادس) كتاب منهاج السلامة في مسائل الإمامة للرد عليه. 
الديلمي شيخ القاضي جعفر بن عبد السلام. 

مات مقتولاً في مكة عام 494ه»ء وقد قيل أنّ سبب قتله الرسالة التي ألفها (رسالة الشيخ إبليس ال 
المتانجیین ): 

آراؤه الكلامية بوصفه معتزلياً: 

أولاً: الإلهيات: 

1 -في حدوث الأجسام: 

الدليل على حدوث الأجسام أنها لم تخل من أعراض المحدثات ولم يتقدم الجسم عليها فوجب 
حكمه في الوجود كحكمهاء تتبنى هذه القضية على أريع دعاوی: أولاها: أن ههنا أعراضاً غير الأجسام 
آنها محدثة» وثالثها: أن الجسم لا يخلو منهاء ورابعها: أن الجسم إذا لم يسبقها فإنه يجب أن يكو 
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مثلهاء لقد وجد في حال وجودها فحظه في الوجود كحظها ۱ 


2- في وجود محدث العالم والأجسام: 


الدلیل أن الأفعال محدثة من جهتنا وتحتاج إلينا في إحداثها کذلك الأجسام» وآنها إذا شارکت الا 
الحدوث فقد وجب أن تشارکها في الحاجة إلى محدثء ولنا في اثبات محدث العالم طریقتان: إحد 
نثبت في الشاهد محدثاً لنقیس عليه الغائب. مبني على آنها تتعلق بمحدثهاء وثالثها: آنها تعلقت 
إحدائهاء ورابعها: أن مشارکها في الحدوث شارکها في الحاجة إلى محدث. ولما كانت الحوادث 

الطربقة الثانیة: أن الأجسام قد حدثت مع جواز أن لا تحدث فترجیح حدوثها على عدمها نما د 

3 - في أنه لا يجوز أن یکون بين اللّه والعالم وسائط خلافاً للفلاسفة في قولهم بالعقول العشر 
للباطنية في قولهم بالإمام الكوني: 

إنه لا يخلو أن يكون محدث العلم قادراً أو عاجزآء والفعل من العاجز لا یصح. أما القادر فإنه لا 
بقدرة من ذاته والا لم يكن قادراً وهو لا يفعل الفعل الا مباشراً أو متولداً عن سبب لا متفقاً إلى وه 
مفروضا. 

4 - ولا يجوز أن تکون النجوم مدبرة ومحدثة في العالم خلافاً للمنجمین: 

إنهم یقولون إن الکواکب حية قادرة» وهذا باطل, لأن الجسم لا يصح أن یفعل أو یحدث جس 
والنجوم آجسام فلا يصح أن تفعل أو تحدث أجساماء وانها محدثة ولها محدثء وينبني إضافة | 
إليه سبحانه دون النجوم. 
يصح منا أن نقعد في الجوء وأما ثباتها فدلیل على أن قادراً غیرها یمسکهاء ولیست النجوم م 
کالملاتكة لأن هذه إنما تقف في الجو بالات حصلت لها كالطيرء إذ هي لطيفة رقيقة بخلاف النج 
كانت النجوم حية لما صح أن تکون على ما هي عليه من الحرارة» لأن ما كان بصفة النار لا يجوز 
جا او شدة الحرارة تفرق البنية وتحیلها رما بینما الحياة تحتاج إل البنية, ولو کانت النجوم : 
وقع التصرف لها على وجه واحد ومسار محدد. لأن من شأن العاقل أن لا یتفق دواعیه إلى الفع 
الأحوال. 


5 - ولا يجوز أن يقع ما يقع في الأجسام بطبع منها: 


القائلون بالطبع فرقتان: |حداهما تثبت القدیم وتعده محدثا للأجسام والجواهر وتزعم أن الأعراخ 
في الأجسام قد حدثت بطبع الأجسام» والثانية تزعم أن المتولدات إنما تقع بطبع المحل. 

والرد على ذلك أن من حق الحوادث سواء آکانت أجساماً آم جواهر أو آعراضاً أن تتعلق بقاد وم 
بد من أن تتعلق الأعراض بمحدث قادرء ولا بد من أن تکون الأعراض من فعله وحادثة من جهته. 

وآما ما ذهب إليه آبو القاسم البلخي أن الانسان مركب من الطباتع الأربعة بعد أن خلقه اللّه ابتد 
شيء فلا دلیل علیه, إذ أن قوله تعایی: [المومنون: 12] يدل على أنه خلقه من الطین لا من طبائع أرب 

6-ولا يجوز أن یکون العالم قدیما: 

ذهب اير إن آن العالم قدیم وله صانع قدیم» ویحی عن آرسطوطالیس آنه قال بقدم از 
علته قديمة» ويرد الحاکم الجشمی على ذلك بعدة ردود آهمها: 

أ - لو كان العالم قدیماً وعلته قديمة توجب وجوده لاحتاجت هذه إلى علة آخری ثم الکلام في ت 
کالکلام في هذه فيؤدي إلى التسلسل واثبات ما لا نهاية له من العلل وهذا باطل. 

ب - لو كانا قدیمین فبم صار آحدهما بآن یکون علة والآخر معلولاً أولى من أن یکون المعلول عا 
معلولة؟ 

ج - ثم إن العلة لا تخلو من آمرین؛ إما أن تكون موجبة لكون العالم مركباً أو توجيه غير مر 
أوجبته فوجب أن يكون التركيب لم يزل - أي منذ الأزل - وهم لا يقولون بذلكء وإنما يقولون بقده 
أو المادة الأولى البسيطة فلو كانت المادة الأولى ثم تزل غير مركبة لوجب أن لا تتركب لأن ما عليه | 
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يجوز الخروج عنه . 
العالم قديماً. 

قلنا: لا نسلم بذلك» بل إنما فعله باختياره على الوجه الذي يصح وکونه موجوداً لم يزل يخرجه : 

قالوا: إذا كان الصانع لم يزل قادراً فوجب أن يكون لم يزل فاعلا قلنا كونه قادراً يصحح الفعل 
یوجبه» إذ يجوز أن يكون قادراً ولا يفعل. 


ه - وقالوا: لو كان فعله باختياره - ويجوز أن يفعل ويجوز أن لا يفعل - لكان فعله لعلة. 


قلنا: حصول الفعل باختیاره لا لعلة خارجة عنه وانما بالارادة بها یختص ببعض الأوقات وببعض 
آو الموجودات لمصلحة لها لا له. 
و - وقالوا: الجواد يفيض منه الجود دوم ما دام جوده لم يزل. 


7 - في نقد نظرية الهیولی والصورة: 


وذهب المشايعون لأرسطو إلى أن المادة الأول - وهي قوة صرفة وق الموجودات كلها سواء ٠‏ 
وإنما تتمايز الموجودات في ما بينها بعد ذلك بالصور المتباينة. 


قلنا: الشيء الواحد لا بد من أن يختص بحال يتبين بها من غيره فلو أن شیئین متباينين أو أشياء م 
ما بينها فلا بد من أن يحصل لكل واحد منها صفة يختص بهاء ولا يقال: إنه يوافق غيره من حيث ال 
يخالفه من حيث الصورة إذ لا بد من أن يختص كل واحد بصفة لذاته بها يتمايز تماماً عن غیره» . 
لا يصح أن يكون الشيء الواحد المتجانس أشياء متباينة غير متجانسة لأن الذات الواحد لا يجوز آر 
بغير صفة ذاتية واحدة» وحيث آنها كانت كذلك فلا يصح أن تخرج من صفة واحدة إلى صفات 
ولو اتصف بصفات كثيرة لما صح أن يقال إنها كانت في البدء على صفة واحدة. 

8 - في أنه تعالى عالم: 

وقد أجمع المتكلمون على أنه عالم آزلء ولكنهم اختلفوا في المعنىء أو بالأحرى اختلفوا في ص 
القديم بالمعلومات المحدثة» وترتب على ذلك اختلاف آرائهم حول تعلق علمه: بالموجودات آم د 
والمعدوم معا المتكلمون في ذلك على عدة أقوال: 
يقال إنه كان تعالی قبل وجود العالم عالماً بالأشياء» وإنما كان عالماً لنفسه في الأزل. 
الإتقان والإحكام لا یکونان الا إذا أتت الموجودات حال وجودها على نحو علمه قبل وجودهاء حيه 
لم يكن عالماً بها لما صح وجودها محكمة متسقة فثبت كونه عالماً بها قبل وجودهاء فاللّه عالم د 
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قلنا: لو كان عالماً بعلم فان علمه لا بد من أن یتعلق بمعلوم هذا المعلوم إما أن یکون موجوداً أو 

وذهبت الكلابية والأشعرية والكرامية إلى أنه تعالی عالم بعلم قديم» وآنه ذو علم لقوله تعالى: 
6 ولو كن الله "ذا علم" وکان العلم صفة قديمة لشارکت هذه الصفة ذاته» لأن الاشترااه 

وقد ذکر آبو رشید النيسابوري أنه لو كان عالماً بعلم لكان لعلمه ضد والقدیم لا ضد له حیث أذ 
هناك علم غير ذاته لكان لعلمه ضد. ولما لا يجوز أن یکون للقدیم ضد... - والا لأدى هذا إلى قول . 
فقد بطل القول أنه تعالی عالم بعلم آو أله ذو علم ون علمه لیس ذانه 7 


ولا يصح أن یسمی جسماً لأن الجسم في لغة العرب اسم للذاهب طولاً وعرضاً وعمقاًء ولذلك يقو 
ازداد أنه آجسم وآنه جسیم» ولفظ (آفعل) و (فعیل) نما تستعمل عند الزيادة ولما كانت الزبادة غ 


على ذاته فقد استحال أن يكون جسماء ولا يجوز عليه سبحانه المكان هنا 


في أن ليس لله مائية (ماهية): المحى عن ضرار وابن الراوندي وهشام بن الحكم أن لله مائية لا د 
هوء والمراد أنه يعلم نفسه بالمشاهدة على صفة لا يعلمها من لا يشاهده» وعندنا هذا فاسد والد 
فساد ذلك أن الطريق إلى إثباته تعالى واثبات صفاته هو فعله إما بنفسه أو بواسطة وما لا يدل ء 
سواء بنفسه أو بواسطة فلا سبيل إلى إثباته» والفعل لا يدل على المائية فلا يجوز إثباته» ولا طريق ! 
المائية» فان كانوا قد علموها فقد نقضوا قولهم لا يعلمها إلا هوء وان كانوا لا يعلمون فإثبات ما 
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0 - في أنه تعالى يمكن أن يسمى "شيئا" د بمعنى أنه معلوم: 

اتفق معظم المتكلمين5** على إطلاق لفظ "الشيئية" على الله استناداً إلى قوله تعالى [الأنعام: 19] 
اختلفوا في مفهوم (الشيئية) فهو عند المعتزلة بمعنى أنه موجود. 

وقد تابح الحاكم المعتزلة في ذلك» فيجوز أن يسمى شيئاً بمعنى أنه معلوم مخبر عنه كما قال آبو 


1 - في أنه لم يزل سميعاً بصيراء ولا يقال لم يزل سامعاً مبصراً: 


يوصف تعالى بأنه بصير آزلاگ ولا يوصف بأنه سامح مبصر راء مدرك الا عند وجود المدرکات. 
"سميعٌ بصيرٌ" لا يفيد صفة زائدة على كونه حياً لا آفة به بينما قولنا سامع مبصر يفيد حالة متجدد 


والفرق بين سامح وسمیح أن الأول يتعدى والثاني لا يتعدى. 


والفرق في الکلام کالقول في سامح ومبصی فهو تعالى متکلم بکلام حديثء وکلامه غیره» والدلیل 


2 - في جواز ٍطلاق آسماء عليه لم يرد بها إذن شرعي: 


ویجوز إطلاق آسماء عليه من غير أن يرد بها سمحء ولم يجز ذلك آبو القاسم الكعبي إلا في حالة 
يليق به سبحانه. 
عليه سبحانه - وقد تعرى الاسم من وجود القبح فلا يشترط في ذلك إذن سمبيء واذا كان الم 
یجیزون نفي الصفات غير اللائقة عنه دون حاجة إلى سمح فلم اشترطوا السمح ف الصفات ال 
اطلاقها علیه. 

ثم إنه إذا كان الدعاء یحسن عقلاً بأية صيغة وان لم يرد به شرع فكذلك القول في الأسماءء هذ 
اللغات مختلفة ولا يمكن لأهل كل لغة الدعاء إليه تعالى إلا باجراء أسماء من مواضعاتهم. والد 
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واتفق أصحابنا أنه لا يجوز إجراء اللقب علیه» لأن اللقب لا يفيد صفة في الموصوف فيجرء 
العبث. 

3- في معنى اسم "اللّه": 

اختلفوا في معناهء قال شيوخنا: الذي يحق له العبادة وهو صفة ذات» وقال آبو هاشم: إنه م 
"وله" العباد إليه ورغبتهم عند الشدائد له. 


قلنا: إنه ليس كذلك وان قول أبي هاشم يقال على لفظ (إله) دون (اللّه) بدليل أن المشركين لما اء 
الأوثان العبادة سموها (آلهة)» ولو كان مشتقاً من (الوله) لما استعمل فيه الهمزة» وانما أصل لفظ ' 
يقال تاله فهو إله ثم حذفت الهمزة لكثرة الاستعمال وأضيف الألف واللام عوضاً عن الهمزة. 


4 - في القدرة ولأفعال العباد: 


یتفق الحاکم تماماً مع المعتزلة في أن آفعال العباد حادثة من جهتهم وآن الٍنسان هو محدث أفعاله 
ولا محدث لها ولا فاعل سواه ذلك أن الفعل یقع من العبد بحسب قصده ودواعیه كما أنه ینفی < 
بحسب کراهیته وصوارفه, يتم ذلك كله على طربقة واحدة مع سلامة الأحوال» ويقيم الحاکم دعوا 
إلى قضايا ثلاث: 

ب - إذا كان ذلك كذلك فالفعل محتاج الینا والا لما وقح. 

3 - أنه يقح حسب أحوالنا من العلم والقدرة. 

ویردد الحاکم حجج المعتزلة في حرية الارادة من کون الله لیس خالقاً لأفعالنا والا كان مقدوراً بير 
ولکان الله قادراً بقدرة محدثة» وفي أن الاستطاعة قبل الفعل وآنها تصلح للضدین, كذلك آقوالهم و 
وأن الحرام لیس من رزق اللّه» وفي الآجال وأن المقتول لو لم یقتل لجاز أن يموت وجاز أن يعيش 
يوافقهم ف تأوىلاتهم للضلال - إن نسب إلى اه - والطبح والختم. 

ولكن الجديد في طريقته في عرض هذه الآراء» فمع أنه عرض لهذه الأفكار على نفس نهج المعتزلة 
شرح العيون فإنه ولى الموضوع اهتماماً خاصاً وعرضه عرضاً جديداً أثار عليه خصومه من المجبرة ذ 
الموسومة "الدرة على لسان أبي مرة وإلى إخوانه من المجبرة"» وأبو مرة هذا إشارة إلى إبليس الذي به 
آوحی إلى المجبرة بكل آرائهم لأن فيها الزيغ والضلال» تعذر على إبليس أن يخرج المسلمين عن الإسا 
إليهم القول بأن الكفر والمعاصي بقضاء الله وقدره» وأنهم بقبولهم ذلك قد استحلوا کل قبيح ومنكر 

والقدرية هم المجبرة لأن الاسم مأخوذ من القدرء وإنما يؤخذ الاسم من الإثبات لا من النفي 5 
والمشبهة» والقدرية يقولون: المعاصي بقدر الله» وحين سثل الرسول عن القدرية في قوله: القدرية 
هذه الأمةء قال: قوم يعملون بالمعاصي ويقولون إن الله قدرها علیهم أما وجه شبههم بالمجوس ف 
المجوس يقولون من يقدر على الخير لا يقدر على الشرء ومن يقدر على الشر لا يقدر على الخير 
يقول المجبرة: من يقدر على الإيمان لا يقدر على الكفر ومن يقدر على الكفر لا يقدر على الإيما 
مذهب العدلية أن الانسان قادر على الضدين: على الخير والشر معاء أو على الإيمان والكفر معاً. 


ويصف الحاكم المجبرة بالازدواج بين فكرهم وعملهم» حيث أنهم إذا ناظروا المعتزلة قالوا بال 
دخلوا منازلهم قالوا قول أهل العدلء إذا لقي المجبر خصمه قال: ليس لنا من الأمر شيء وإنما 


خالقه ومن قضائه» واذا دخل منزله ووجد جاربته قد کسرت کوزاً يساوي فلساً ضربها وعنفها عر 
الکوز وتوعدها إن کسرت بعدها لیفعلن کذا وكذا! 


ولما لم يجد إبليس أن الناس كلهم على هذا الباب من نفي الأفعال واضافتها إلى الله فقد آلقی ال 
من خلق الله ومن کسب العبد. 


ولما كان مدار التکلیف على القدرة فقد آوعز إلى المجبرة شیخهم آبو مرة أن الکافر لا یقدر على 


وفي الإرادة والكراهة آلقی إبليس إلى المجبرة أنه تعالی يريد الکفر والمعاصي ویکره من الکفار الا 


وآوعز إليهم أن مراد إبليس موافق لمراد اللّه بینما مراد الأنبياء مخالف لمراد الله وينقل على له 


ماذا آراد الله من فرعون؟ فرد المجبر: آراد الکفر. 

وماذا أراد ابلیس من فرعون؟ فقال المجبر: آراد الکفر. 

ثم سئل: وماذا آراد موسی من فوعون: فرد المجبر: آراد الایمان. 

هکذا آوعز إبليس إلى إخوانه المجبرة أن موسی مخالف لمراد الله بینما إبليس موافق له. 


ثم آلقی إلى إخوانه أن لا معنی لبعثة رسول ولا لنزول کتاب فلن يؤمن في الدنیا إلا من خلق 
الایمان. 


كذلك آوعز إليهم أن الحرام والمغصوب والمسروق من رزق اللّه» وکلها آرزاق حتى بسهل علي 
الغصب والسرقة وأكل الحرام. 

کذلك آلقی إليهم أن المقتول یقتل بأجله» وأنه لو لم یقتل لمات رام بذلك تبرئة القاتل وتفشى الق 

قال عدلي لمجبر: أكان قتل الأنبياء من اللّه؟ قال المجبر: نعم» قال فلم ذم الیهود بآنهم یقتلون ال 
حق» وأنهم بذلك عصوا واعتدوا؟ فسکت المجبر. 
وأن يثيب الفراعنة والکفار حق يلتبس عليهم عدل اللّه. 


وان آوعزت إليهم أن الأفعال من قضاء اله فلم الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر والخروج على 
ان الطاعة واجية لكل متغلب والخروج غير جائز حى يكام الفساد ویخفی السداد وبندرس الخ 78" 

ثانياً: فى النبوات: 

أكثر العقلاء على أن البعثة جائزة خلافاً للبراهمة» حيث أنها متى حسنت وجبت وأته لما ثبت 
اللطف» وأنه تعالى قد علم من حال المكلف أنه إذا كلفه ثم لطف به ببعثه الأنبياء ونزول الشرائه 
كلف به صارت بعثة الأنبياء من ألطاف اله ومن مصالح العباد. 

قالت البراهمة: كيف يأتي نبي بما يخالف العقل وبما فيه مشقة كالصلاةء ومما يعد سخفاً ۱ 
کالسي وري الجمرات ویما یقبح ف العقل كالذبح. 

قلنا: السخف ما كان فيه مضرق آما ما كان فيه منفعة فهو عين الحکمة» والصلاة والصوم إنما تح 
كانت لطفاء وإذا كان في البعثة مزید تكليف ففي ذلك مزید من التعرض للثواب. 

وقد أجاز بعض أصحابنا بعثة الرسل لما في البعثة من تنبيه وتحذير وتأكيد لما في العقول, كذلك 
علي» ومنهم من أجاز ذلك للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وهو قول أبي هاشم. 

ولا يجوز أن يبعث ني إلا ومعه معجزء حيث أنه إذا جاز في مدعي النبوة أن يكون صادقاً أو كاذ 
من معجز للنظر في دعواه. وانه إذا وجب تصديق النبي فان صدقه لا يعلم إلا بمعجزء فدلي 
المعجزات ولا شيء يدل على ذلك سواها. 

ویشترط في المعجز أن يكون تحدياً وأن يكون متعلقاً بالدعوى وأن يكون مناقضاً للعادة وأن يكو 
ف مقدور قومه مح كون المعجزة غير مقدورة لهم. 

ولا يصح تقديم المعجز على النبوة والا كان إرهاصاً كقصة الفيل لأن المعجز متعلق بالدعوى. 
هيبته ولا تظهر التفرقة بينه وبين غيره» وقد أجازت الإمامية ظهورها على الأئمة» وأجازت الصوفية 
على الأولياء» قلنا: هذه كرامة. 

وتفارق المعجزة الشعبذة بوجوه: إن المعجز هو ما كان مخالفاً للطبع ناقضاً للعادة لا يقدر عليه 
ولا يدخل في مقدوره» وإذا اجتهد المرء في تحصيل المعجز فإنه لا يظفر به فيعلم أنه من باب 
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كانشقاق القمر وفلق البحر . 


ولو كانت المعجزات کالحیل ودواعي أعدائهم متوافرة على إبطال آمرهم لأتوا مثل ذلكء ألا تر 
احتالوا في وضع الکتب وایراد الشبه لمعارضة القرآن فلم يأتوا بمثله. 


ولا تجوز الکباثر على الأنبياءء فلا يصدر منهم بعد البعثة ولا قبلها ما ينفر. إن من يؤدي عن اللّه 
يجوز أن يقع فيه اختلال بتغییر أو کتمان أو تأخير أو تقدیم آو نقص آو زیادق لأن ف الاخلال يأدا: 
جهلاً بالمصالحء وانما وجبت البعثة لبيان المصالح. 


كذلك لا يجوز في الأنبياء ما ينفر منهم من جهة الخلقة» أما العمى والصمم فان آثر في الأداء فإنه لا 
منهم الصغائر عن سهو أو غفلة» وقال أبو علي: إنما تقع ذنوبهم من جهة التأويل من غير عمد. 
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ونسخ الشرائع جائز ولا یعد ذلك من البداء "" وانما یکون الشیء من البداء إا اجتمعت قد 


1 - آن یراد آمر ونهي. 

2 - أن یکون الفعل واحداً. 

3 - أن یکون الوقت واحداً. 
4 - أن یکون المکلف واحدا. 
5 أن یکون الوجه واحدا. 


فمتى تکاملت هذه الوجوه دل ذلك على البداء ومتی آخل بوجه منها لا یدل» فنسخ الشرائع لیس ه 
في شيء لأن الأفعال تغایرت والمکلفین والوقت. 

وقد صحت نبوة نبينا محمد عليه الصلاة والسلام بمعجزات كثيرة أظهرها القرآن» ووجه إعجاز || 
بلغ مبلغاً من الفصاحة عجز الخلق عن الإتيان بمثله. 

وليس في القرآن ما ليس له معنى - خلافاً للحشوية - لأن الغرض من الخطاب الإفادة وهذه تقتض 
المعاني» ولو جاز أن يخاطب بما لا يعرف معناه لم يكن بأن يخاطب العرب بلغاتهم أولى من ال 
بالعربية أولى من الزنجية. 


ولا يختص الرسول بمعرفته معاني الخطابء قالت الإمامية: لا تعرف معاني القرآن إلا من جه 
وألفاظ القرآن تدل على معانيه إذ نزل بلسان عربي مبينء وإنما يدل الكلام على المراد بالمواضه 


ضهنا 


والملائكة أفضل من بني آدم» وقد اختلفوا في ذلك: 

قال بعضهم: الأنبياء والمؤمنون الصالحون أفضل. 

وقال آخرون: الأنبياء فقط أفضل. 

وقالت الإمامية: الأنبياء والأئمة أفضل. 

وقال فربق: بل نبينا محمد وحده أفضل. 

وذهب فريق إلى أن جميع بني آدم أفضل إذ قالوا: لا فضل لهم لأنهم مجبورون على الطاعة. 

أدلتنا على أفضلية الملاتكة قوله تعالى: [النساء: 172] ومعلوم من سياق هذا الكلام أن ما بعد "! 
أفضل من المذكور قبلها كالقول زيد لن يستنكف ولا عمروء أو لن أزوره ولا الأميرء كذلك قوله تى 
ملك..." مما يدل على عظم حالهم وعلى أفضليتهم. 

والذي يدل على أفضليتهم كذلك آنهم يفعلون ما يؤمرون وأنهم معصومون وعلى طاعة الله دوماً 
بینما الذنب والمعضية على ب آدم جائزان 35 

آراژه الكلامية بوصفه زیدیا: 

یقول الحاکم الجشمي: اجتمعت آنا وجماعة من آهل العدل» فجری ذکر المذهب» فذکر أن لله 
آبیه آمیر المؤمنين عن الني. فهل لأحد سلف کسلفنا؟ مذهبنا هاشمي, ولقبنا بالزيدية لانتسابنا | 
السابق إلى طاعة الله المجاهد في سبیل الله زید... من مشایخنا آبو الهذیل وبشر والنظام وحرب ١‏ 
وأبو هاشم وقاضي القضاة والسادات من آولاد علي عليه أفضل الصلاة والسلام . 


ویذکر الحاکم في کتابه "تنبیه الغافلین.." فضائل الامام علي فیقول: ما من آية فیها مدح وتعظب 
وتشریف إلا وأمير المؤمنين معني بهاء وما من آية ورد فیها عتاب لبعض صحابة رسول الله إلا وه 
عنها. 


لم يؤمر عليه الرسول أحدآء وما بعثه في جيش الا آمره علیهم» وکان صاحب لوائه في غزواته. 


آخذ براءة من أبي بكر ودفعها الني إليه قائلاً: لا پبلغها عني الا آنا أو رجل مني» آخرجه عند المباها 
مجری نفسه دون غیره» وآخی بینه ودين نفسه لما آخی عليه الصلاة والسلام بين الصحابة قائلاً: ه 
الدنیا والاخرة. 

زوجه الرسول ابنته فاطمة سيدة نساء العالمین وقال لها: زوجتك آغناهم علماً وآقدمهم سلما. 


لم ينكر عليه النبي شیئا قطء بل آنکر على من شکاه معرضاً عنه قائلاً: ما لکم ولعلی» علي مني وأنا 
ولي کل مؤمن ومومنة. 

عن حذيفة وأبي سعید الخدري قولهما: كنا نعرف المنافقین على عهد رسول الله ببغضهم لعلي. و 
عباس أنه قال في قوله تعالی[البقرة: 207] نزلت في علي لما بات على فراش رسول اللّه. 

وعنه أيضاً في قوله تعالى: [البقرة: 274] نزلت في علي إذ كان معه آريعة دراهم أنفقها سراً وليلاً. 

ويوم المباهلة خرج رسول اللّه وعلي بين يديه والحسن عن يمينه قابضاً بيده والحسين عن شماله 
نساؤنا وأشار إلى فاطمة» هكذا خصهم اللّه بالفضل وأجراهم الني مجرى نفسه» فلعن علي يجرء 
لعن النبي» وقيل هذا الاختصاص بالفضل لكونهم معصومين. 

وروی الإمام آبو طالب یحی بن الحسين بإسناده عن جبير عن الضحاك عن ابن عباس: لما أمر 
بالخروج من الجنة رفع طرفه إلى السماء فرأى خمسة أشباح عن يمين العرشء فقال: إلهي» هل خلا 
آحداء فأوحى اللّه تعالى إليه: أما تنظر إلى هذه الأشباح عن يمين العرشء فقال بلى» قال هؤلاء اله 
نوري» اشتققت أسماءهم من اسمى» فأنا الله المحمود وهذا محمد وأننا العلى وهذا علىء وأنا الفاد 
فاطمة. واا المحسن وهذا الحسن وهذا الحسين ول الأسماء الحى» فقال آدم غلية السلام: 
اغفر لي» فأوحى اللّه إليه قد غفرت لك وتلقی الکلمات من ريه. 

ویشیر الحاکم إلى أن الني قد نص على علي بالامامة والخلافة من بعده وآن الاية [المائدة: 57 
المقصود هو تبلیغ الامامة بامامة علي وخلافته بعد النبي» کذلك الایة: [المائدة: 3] نزلت عصر د 


من عام 10ه وکان الرسول قد شرع جمیع الشراتع قبل ذلك فلم يبق الا أنه آمره أن ينص على علي 
وليجعله الحجة على خلقه وحفظ دینه» وأنه حين نزلت هذه الآية أخذ بيد علي وقال: من كنت مو 


مولقج 777 وک الحاكم دوف العدیر محديف ل 


ودشير الحاکم إلى فضل فاطمة بالقول: كان رسول اللّه إذا خرج كان آخر عهده بفاطمة واذا رجح 
عهده بفاطمة. 


والی فضل الحسن والحسین يشير إلى الحدیث: الحسن والحسین سيدا شباب آهل الجنة وآبو 
منهماء والى قوله عليه الصلاة والسلام: الحسن والحسین ابناي» من أحبهما فقد آحبني ومن آحبني و 
الله ومن آحبه اللّه آدخله الجنة» ومن آبغضهما فقد أبغضني ومن أبغضي آبغضه اللّه ومن بغضه ال 
النار على وجهه. 

كما يستدل بقول اللّه تعالی: [النساء: 95] على أن زيد بن علي كان أفضل آهل زمانه. ویذکر عر 
قوله تعالى: [الحج: 39] أنه قال: فينا نزلت» وعن جعفر الصادق في قوله تعالى: [الأحزاب: 23] 
ذهب واللّه عمي زيد وأصحابه على مذهب عليه علي والحسن والحسين شهداء من آهل الجنة. 

وعن محمد الباقر أنه قال: إن أخي زيد خارج وانه مقتول وهو على الحق» وويل لمن خذله وويل له 
أيسعني أن أسكت وقد تحولوا عن كتاب اللّه إلى الجبت والطاغوت. إني شهدت في مجلس هشام | 
الملك) رجلاً یسب رسول اللّه» فقلت للسباب: وبحك يا كافر آما أني لو تمكنت منك لأزهقت روحا 
هشام: مه عن جليسنا يا زید» فواللّه لو لم يكن إلا أنا وابني یحی لخرجت عليه وجاهدته حت أف 
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قال زيد أيضا: واللّه إني لأستحبي أن ألقى رسول اله ولم آمر بالمعروف ولم أنه عن منکر . . 


نصوص 

في العلم والعمل وفي معرفة الله وعبادته: 

یحسن تحمل المشاق لوجهین: طلب النافع ودفع الضرء وما یخرج من هذین الوجهین يعد لهواً. 

فإذا ثبت في عقل کل عاقل حسن طلب النفع ووجوب دفع الضرر ولهما آسباب بها يطلب ال 
یدفع الضرر فیجب السي في طلبه. 

ولا مطلوب آولی بالطلب من الثواب» ولا ضرر ولا تعب ولا محنة ولا آفة ولا خوف آولی بالتحرز 
العقاب. 

وللطلب آريعة آرکان: الطالب والمطلوب منه والسبب الذي يطلب به»ء فطالب الثواب هو 
والمطلوب: الثواب والنجاة من العقاب» والمطلوب مه هو اللّه تعالی» والسبب طاعة الله وترك ١‏ 
قال تعالى: [الصف: 10 - 11] ومن يطلب بغیر سبب لا یصل إلى المطلوب. 

والسبب سببیان: العلم والعمل بغير العلم لا ینفع عمل |ذا العلم أصل العملء والعمل بغیر العلم لا 
به المقصود وانما یحصل المقصود بهما جمیعا. 

وللعمل شروط فاذا عمل بتلك الشروط تکون عبادة یستحق بها الثواب» واذا لم يعمل بتلك ال 

آحدهما: أن یعرف أنه يعمل بأمر الله وآن عبادته له» ولا تصح العبادة إلا بعد أن یعرف الله تعالر 
صفاته وعدله ويعرف رسله حق يعرف أن عبادته بأمر اللّهء فإذا ثبت هذا فيجب أن یعرف آو 
الدين. 

والثاني: يجب أن يعرف ما يعمله لأن لكل عبادة شروطاً وأركناً وسنناً فلا بد من معرفة شروطه 
وسننها حتى يتمهاء فإذا لم يعرف شروطها ولم يؤدها بأركانها وسننها لم تكن عبادة. 

والثالث: يجب أن يعرف أن عبادته تؤدي لأي غرض. لأنه إن أداها لغير غرض صحيح أو لغرض ؛ 

والعمل بغير علم لا يكون عبادة فيجب أن يبدأ بالعلم حتى یعرف لأن من لم يعرف الصلاة كيف 
وإذا لم يعرف رسول الله كيف یمن به» قال تعالى: [الزمر: 9]» وقال [فاطر: 28] فطلب العلم فريض 


والعلم على آقسام شتىء آولها: علم التوحید وآصول الدین والثانی: علم الشريعة وهو الفقه. والثاا 
الحدیث والأخبار والروایات» والرابع: علم التفسیر ومعاني القرآن. 

ولا بد لهذه العلوم من ترتیب ودرجاتء فإذا لم یعلم آصول الدین والتوحید والعدل والنبوات لا يذ 
العلوم ولا بحصل المقصد لأن القرآن کلام الله تعالى والفقه أركان آمر الله والحدیث آخبار وروایاد 
للّه» فإذا لم یعرف الله كيف یعرف کلام اللّه واذا لم یعرف الرسول كيف یعرف صحة الأخبار عنه. 

وهذه الأصول لا یمکن معرفتها ضرورة» والتقلید ليس بطریق للمعرفة فلم يبق إلا أن ينظر في الد 
یعرف هذه الأصولء ولذلك قال تعالی [الأعراف: 185]. 

ذلك أن طریق معرفة التوحید واحد من ثلاثة: إما أن یکون الضرورة أو التقلید أو النظر والاستدلال 

ولا يجوز أن تکون معرفة الله ضرورة ولو كانت كذلك لما اختلف العقلاء فيه كما لا يخ 
الضروربات» ولو كانت معرفة الله ضرورية لما احتاج إلى نظر استدلال» وكيف تكون معرفته ضرورية 
بداخلها في هذه المعرفة شك وشبهة. 

والتقليد ليس بطريق للعلم لأن تقليد أحد ليس أولى من غبره» لأنه لا يمكن معرفة الحق بالتة 
المقلد لا يكون موقناً فلا يأمن أن يكون على الباطلء واللّه تعالى ذم التقليد في القرآن في آيات كث 
يبق إلا النظر والاستدلال» وقد ذكر الله الأدلة في التوحيد وما أحال إلى تقليد أحد من الأنبياء أو الأئم 

والعجب من عاقل يشتغل طول عمره في تعلم الفقه ويتكلم في الحلال والحرام ويفتي ونناظر وبح 
الفقهاء ويتكلم في علل الفقه فإذا ستل عن التوحيد والعدل والنبوات لا يعرف... فان قيل له بماذا ت 
تعالى لا يحير جواباء ولو سئل عن علم التوحيد لا يخبر عنه ولا يعرف ويقول: الكلام في هذا بدعة. 

ولو سأله ملحد عن الرسول الذي يروي الأخبار عنه وعن دلائل نبوته لا يعرف كيف يجيبء والء 
عاقل يتكلم في الفروع ولا يعرف الأصولء فمثله كمثل من تعلق بفرع شجرة ولا خير له عن أصلها وم 


لو قوبل جمیع من في العالم بعد الأنبياء علیهم السلام مع علي بن أبي طاب لرجح علیهم... إذ 
(حصاء فضائله. 

كان الإمام بعد النبي علي بن أبي طالب ثم الحسن ثم الحسین ثم زید بن علي ثم ابنه یحی ثم محم 
الركية ثم آخوه إبراهيم ثم الحسن بن علي الفخي ثم یحی بن عبد اللّه ثم محمد بن إبراهيم ثم أخو 
ثم آخوه إبراهيم ثم الهادي إلى الحق یحی بن الحسين ثم المهدي لدين الله أبو عبد الله بن الحسم 
ثم السيد المؤيد باللّه ثم السيد الناطق بالحق أو طالب ثم من بعدهم من ظهرت فيه شرائط الإ 
أولاد الحسن والحسين. 


من كتاب: نصیح 


الفصل الثالث 
قمة اللقاء وذروة الفکر الزيدي 
یحی بن حمزة المؤيد بالّه 
9 - 749ھ 

هو آبو إدريس یحی بن حمزة بن علي بن ابراهیم بن يوسف بن علي بن ابراهیم بن محمد بن آحمد بن اد 
علي بن محمد الجواد بن علي الرضا بن موسى الكاظم بن جعفر الصادق (لقب بالمؤيد باللّه أو المؤيد برب الع 

ولد بصنعاء واشتغل بالعلم من صغرهء وصحب الإمام المتوكل على اللّه المطهر بن یحی في حربه ضد الاس 
أخذ العلم عن الإمام يحى بن محمد السراجي والفقيه عامر بن زيد الشماخ» قام بالإمامة بعد وفاة الإمام م 
المطهر فنهى عن المنكرات وحمل الناس على الطريق القويم كما تقدم لحرب الباطنية وداعيتهم علي بز 
الهمداني. ولكن طال القتال ومال الفريقان إلى الصلح. 

يصفه الشوكاني فيقول: من أكابر الزيدية بالديار اليمنية وله ميل إلى الإنصاف مع طهارة لسان وسلامة صد 
إقدام على التفكير والتفسيق بالتأويل» ومبالغة في الحمل على السلامة على وجه حسنء كثير الذب عن الصحد 
من الأئمة العادلين الزاهدين عن الظواهر في الدنيا المتقللين منها.. وبالجملة فهو ممن جمع اللّه له بين العله 
والقيام بالأمر بالمعروف والنهي عن النكرء دفن بمدينة ذمار وقبره بها مشهور یزار . 

أهم مؤلفاته: 

كان الإمام يحيى كثير التصانيف حتى قيل إن عدد كراريسه (لعلها أوراقه) بعدد أيام حياته وقيل أيام قيامه 
9 ) نذکر منها: 

1 - أطواق الحمامة في حمل الصحابة على السلامة: مخطوط. 

2 - الانتصار الجامع لمذاهب علماء الأمصار: فقه - مخطوط - وقد اعتمد عليه وأخذ منه أحمد بن يحيى 
كتابه البحر الزخار. 

3 - الأنوار المضيئة شرح الأربعين حديث السيلقية: مخطوط. 

4 - الإيجاز لأسرار كتاب الطراز في علوم البيان ومعرفة إعجاز القرآن: مخطوط. 

5 - الإيضاح لمعاني المفتاح: فرائض - مخطوط. 

6 - التحقيق في إزالة الإكفار والتفسيق: علم كلام - مخطوط. 

7 - تصفية القلوب من دون الأوزار والذنوب: زهد - تحقيق إسماعيل الجرافي أحمد الهيضمي المكتبة 
1958. 


8- التمهید لأدلة مسائل التوحید: کلام - مخطوط. 

9 - الجواب الرایق في تنزيه الخالق: کلام - مخطوط. 

0 - الجواب القاطع للتموبه عما يرد على المحکم والتنزیه: کلام - مخطوط. 

1 - الجواب الناطق بالصواب القاطع لعری الشك والارتیاب: کلام - مخطوط. 

2 - الجوابات الوافية بالبراهین الشافیة: کلام - مخطوط. 

3 - الدیباج الوضي في الکشف عن آسرار کلام الوصي: شرح کتاب نهج البلاغة للإمام علي - مخطوط. 

4- الرسالة الوازعة لصالح الأمة عن الاعتراض على الأئمة: کلام - مخطوط. 

5 - الرسالة الوازعة للمعتدین عن سب صحابة سيد المرسلین: المطبعة المنيرية بمصر 1348. 

6 - الرسالة الوازعة لذوي الألباب عن فرط الشك والارتیاب: مخطوط - مجموع 222. 

7 - الشامل لحقائق الأدلة العقلية وأصول المسائل الدينية» وهو من آهم کتبه الكلامية 4 آسفار في 
کبیرین: کلام - مخطوط رقم 88. 

8 - الطراز المتضمن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق الاعجاز: بلاغة - مطبوع بالقاهرة 1914. 

9 - العدة في المدخل إلى العمدة: جزءان - فقه - مخطوط. 

0 - العمدة في الفقه: 6 مجلدات - فقه - مخطوط. 

1 - عقد اللآلي في الرد على أبي حامد الغزالی: رد على الغزالي ودفاع عن المعتزلة - مخطوط فقه 37. 

2 - القانون المحقق في علم المنطق: منطق - مخطوط. 

3 - القسطاس: کلام - مخطوط. 

4 - الکاشفة للغمة عن الاعتراض على الأئمة: کلام - مخطوط. 

5 - کتاب الوعد والوعید: کلام - مخطوط. 

6 - الکوکب الوقاد في آحکام الاجتهاد: أصول الفقه- مخطوط. 

7 - المحصل في کشف آسرار المفصل (للزمخشري): أدب - مخطوط. 

رقم 98 مكتبة الجامع. 


8 - مشكة الأنوار الهادمة لقواعد الباطنية الأشرار: کلام - مخطوط رقم 131 مکتبة الجامح. تحقية 
محمد السید الجلیند. 


9 - الاقحام لأفئدة الباطنية الطعام: کلام - نشره الدکتوران علي سامي النشار وفیصل عون - منشأة اله 
اسكندرية. 


0 مشكة الأنوار للسالكين مسالك الأبرار: مخطوط - مجاميع - 89 كلام 67. 
1 - نهاية الوصول إلى علم الأصول: أصول الفقه - مخطوط 3 أجزاء. 
2 - الحاوي في أصول الفقه: أصول الفقه - مخطوط 3 أجزاء. 


3 - المعالم الدينية في العقائد الإلهية: تحقيق سيد مختار حشاد - وهو ملخص كتاب الشامل - مكتبة 
الیمانیة" 1989. 


آراؤه الكلامية: 

أولاً في الإلهيات: 

1 - وحدانية اللّه: 

القول بأن الله واحد له عدة معان: 

أولها: أنه تعالى لا يجوز عليه التجزي والانقسام. 

ثانيها: أنه لا يشاركه غيره في صفاته. 

ثالثها: أنه يستحق العبادة دون غيره. 

رابعها: أنه لا ثاني له ولا قديم معه سواه. 

وهناك عدة أدلة على وحدانيته أشار إليها تعالى في كتابه الكريم منها: 

1 - دليل التمانع:[الأنبياء: 22] أي إن إثبات آلهة غيره يقتضي الفساد. 

2 - كثرة الآلهة تقتضي تفاوت درجاتهم وتعالي بعضهم على بعض ومغالبة بعضهم لبعض: [المؤمنون: 91]. 

3 - ولاقتضت الكثرة المطاولة... [الإسراء: 42]» كما يتطاول الملوك محبة التسلط. 

2 - في العدل الإلهي: 

1 - في تفسير معنى العدل: 

يستعمل لفظ العدل في مجار ثلاثة: لغة وعرفاً واصطلاحاء يطلق لغة ويراد به الفعل» عدل يعدل عدلاً 
فمأخوذ من تعادل الشيئين وتساويهماء ويطلق في اصطلاح المتكلمين على وجهين: أحدهما يراد به الفعل ذ 
تبرئته سبحانه عن فعل القبیح والاخلال بالواجب» فمن اعتقد آن الله بهذه الصفة فهو من اهل انعدل 276 


یطلق ویراد به الفاعل وهو الذي لا یفعل القبیح ولا یخل بالواجب وآفعاله كلها حسنة فمن اجتمعت : 
الصفات فهو عدل. 

والمعارف المتعلقة بالعدل یمکن النظر إليها باعتبارها في آنفسها وباعتبار وجوهها وباعتبار اختلاف | 
آحکامهاء آما باعتبارها في آنفسها فهي اثبات ونفي» ما یتعلق بالاثبات هو القول إن أفعال الله تعالى حكمة وصوا 
وعدل وانه یثبت آهل الطاعة وانه يريد الطاعات. وآما ما یتعلق بالنفي فنحو العلم بآن الله لا یفعل القبیح 
بالواجب» آما باعتبار وجوهها فتنقسم إلى نوعین: ما یحسن من الله تعالی فعله وما یقبح من اللّه تعالی فعله ! 
فعله» وآما باعتبار اختلاف الناس فیها فمردها إلى شبهات تقتضي الالزامات المتوجهة إلى المخالفین ودح 
الشبهات . 

ب - في قامة الدلالة على أنه تعالی حكيم: 

الغرض من تقرير أنه تعالى حكيم هو تنزيه الله عن فعل القبيح والاخلال بالواجب ولا خلاف بين المسلمين ۱ 
حكيم» ولکن المجبرة یوافقوننا من جهة اللفظ ویخالفوننا من جهة المعنی» إِذ يقولون إنه المحدث لجمیح | 
والمعاصي وانه خالقها وانه لا ضلالة ولا قبيح إلا وهو صادر من جهته» ويستدلون على ذلك بخلق إبليس د 
المصالح من خلقه وأنه أضل أكثر الخلق عن الدين. 


والرد عليهم أنه لو كان فاعلاً للقبيح لوجب أن يكون جاهلاً بقبحه أو محتاجاً إليه» ولو جاز أن يفعل 
القبائح لجاز أن يكون غير صادق في جميع ما آخبر به من وعده ووعيده وقصص آنبیائه وكان يلزم ألا يوثق ڊ 
هذه الأخبار. 


على أن أكثر المسلمين لا يذهب مذهب المجبرة» وإنما يذهب فريق منهم إلى أنه موصوف بالقدرة على الة 
يصح صدوره من جهته ولكنه لا يفعله» فذهب أبو الهذيل والخوارزي إلى أن فعل القبيح ممكن من جه 
مستحيل منه بالاضافة إلى دواعيه» بينما ذهب النظام إلى أن الظلم والجهل والكذب لا يتعلق بقدرة اللّهء 
الأشعرية إلى أنه فاعل لهذه الأشياء موجد لها ولكن فعله لها غير قبيح. 

والمختار عندنا ما ذكره الشيوخ أبو الهذيل وأبو الحسن والخوارزي» وهو أنه تعالى قادر لذاته ونسبة ذات 
الممكنات على سواءء ومن جملة الممكنات القبائح فيجب أن يكون تعالى قادراً علیهاء إن فعل القبيح صحيح ' 
إلى قادريته مستحيل بالإضافة إلى دواعیه» أي إن افتراض تغير دواعيه إلى فعل القبيح من الله تعالى محال 
غير مقدورء وان الأدلة قد دلت على إمكانه من جهة قدرة الله ولا محال في الإمكان. 

ج - في أنه تعالى غير خالق لأفعال العباد: 

لبيان ذلك نذكر آولاً حقيقة الفعل ثم نذكر آقسام الأفعال ثم بعد ذلك جهة هذه الأفعال وفاعلها مع بیان 
المخالفين وحججهم والإلزامات المترتبة على دعاواهم وقضيتنا أن الأفعال حادثة من جهة العباد. 


نبدأ ببیان حقيقة الفعل: معنى الفعل هو ما حدث حسب دواعیه, ونرید بقولنا ما حدث هو حصوله به 
يكن» آما قولنا بحسب الدواعي إليه فذلك لأن الفعل لا يحصل من جهة الفاعل إلا من جهة الداعي» بدخل 
القول الفعل المتولد وغیر المتولد. 

وقد ذكر الخوارزي تعريفاً آخره فالفعل عنده ما حدث على جهة الصحة. وبعي بالصحة أن یکون في حا 
يجوز أن يفعل ویجوز أن لا يفعل لأن الاختیار أصل في ماهية الفعل» ولا يعني بالاختيار إلا ترداد الداعي, لأز 
يراد بها معنيان: أحدهما: نفى الاستحالة وهذا يشترك فيه القادر والموجب لأن كل واحد منهما يصح أثره بمء 
بستحیل» وثانيهما: تردد الداعي وهذا لا يكون إلا في حق الفاعل. 

وذکر قاضي القضاة تعریفاً ثالثاً: فالفعل عنده ما حدث من قادر علیه. وغرضنا بذکر القادر أن تعلم الفعل 
هذه الصحة هي أصل في مفهوم الفعل. 

نحن بصدد ثلائة تعریفات. ركز التعریف الأول على الداعي بینما ركز الثاني على الصحة أو الاختیار, آما الثا 
اهتم ببيان القدرة. 

وللأفعال تقسیمات كثيرة باعتبارات مختلفة: 

التقسيم الأول: 

إلى ما يكون له صفة زائدة على حدوثه والى ما لا يكون له صفة زائدة على حدوثه» وینقسم الأول إلى ما له 
ليس له فعله» والذي له فعله ينقسم إلى ما يستحق بفعله المدح والی ما لا يستحق بفعله المدح» والذي يستح 
المدح ينقسم إلى ما يستحق بتركه الذم وإلى ما لا پستحق بترکه الذم والأول هو الواجب والثاني هو المندوب» 
يستحق على فعله المدح هو المباح وأما الذي ليس له فعله فهو ينقسم إلى ما يستحق الذم على فعله وهو الة 
ما لا يستحق الذم على فعله وهو المكروه. 

وأما الذي ليس له صفة زائدة على حدوثه فهو الحركة اليسيرة والاعتماد اليسير. 

باعتبار حاجة الفعل إلى القدرة» وينقسم إلى ما يفتقر إلى القدرة وما لا يفتقر إلى القدرة» والذي يفتقر !إإ 
ينقسم إلى ما يكون حاصلاً على القدرة من غير واسطة وهذا هو الفعل المبتدأ لأنه حاصل في محل القدرة 
واسطة غبره» والی ما تؤثر فيه القدرة مع واسطة وهو الفعل المتولد» وننقسم بدوره إلى ما يكون منفصلاً د 
القدرة وهذا هو المتعدي نحو الطعن والري وما آشبهه, وإلى ما يكون حاصلاً في محل القدرة وهو الفعل 
بحاسة وهذا لا يكون إلا في حق القادر لذاته. 


باعتبار ما يستحق عليه» وهذا ينقسم إلى ثلاثة أقسام: 


ما یستحق عليه المدح والثواب وهو الواجب والمندوب. 

وما یستحق عليه الندم والعقاب وهو المحرم والقبیح. 

وما لا يستحق عليه مدحاً ولا ذماً ولا ثواباً ولا عقاباً وهو المباح. 

في هذه التقسیمات يتبين أن الأفعال المکلف بها الانسان لها صفة زائدة على حدوثها لأنها ليست 
الاضطرارية» هذه الصفة الزائدة على موضوع استحقاق الثواب أو العقاب ما دام للفاعل أن يفعله وله ألا يف 
هذه الأفعال تقترن بالقدرة عليها سواء أكانت من غير واسطة كالفعل المبتدأ أم بواسطة كالفعل المتولد. 


أما الأفعال الإلهية فمخترعة لا مبتدأة ولا متولدة» وانها صادرة من القادر لذاته. 
1 - أنه فعل صادر من مختار قادر عليه حسب دواع معينة دعته إلى إحداثه. 


2 - أن الفعل الإرادي له صفة زائدة على مجرد طبيعة الفعل وأن هذه الصفة هى موضوع استحقاقه ال 
العقاب ما دام للفاعل أن يفعله وله ألا يفعله. 


3 - تقترن هذه الأفعال بالقدرة عليها سواء أكانت من غير واسطة في حالة الأفعال المبتدأة أم بواسطة 
الأفعال المتولدة. 


4 - أما الفعل الإلهي فهو مخترع أي إن ذلك لا يفتقر إلى قدرة زائدة عن ذاته وإنما يقع الفعل منه سبحا 
حاسة ولا جارحة ولا آلة وإنما مجرد قوله "كن". 


بعد هذا التحليل الذي أراد أن يمهد به يحيى بن حمزة لقضيته وهي أن أفعال العباد حادثة من جهتهم يذك 
المخالفين وشبهاتهم. 

الفريق الأول هم المجبرة: وقد ذهبوا إلى أن الواحد منا غير مستقل بالإيجاد وهم على مرتبتين: 

الأولى: أن الأفعال لا تتعلق بنا إلا من جهة الحلول وهؤلاء هم الجهمية. 

الثانية: أن الأفعال تتعلق بنا من ناحية الكسب» وللکسب تفسيرات: 

أ- أنه الفعل الذي وقع حادثاً بقدرة الله تعالى مقارناً لقدرة العبد وهذا هو المحک عن الأشعري. 

ب - أن الكسب هو تأثير القدرة في وصف الفعل من حيث كونه طاعة أو معصية. 

ج - أن جهة التعلق بنا هي الحدوثء لأن القدرة مؤثرة في الحدوث وأن حدوث الفعل كما هو حاصل بقد 
وهذا هو المحكي عن الجويني والاسفراييني. 

يقدم الامام يحيى بعد ذلك الأدلة على أننا محدثون لأفعالنا أهمها: 


1 - کل عاقل یعلم بالضرورة تفرقة ضرورية بين قيامه وقعوده وحرکته ومشیه وبين حركة جسمه بالرعدة 
جسمه وعروقه وهذه التفرقة معروفة بالضرورة. 

2 - يدرك كل عاقل أن وقوع تصرفاته موقوفة على دواعیه ولولا دواعيه لما وقع شيء منها. 

3 - يعلم العقلاء بالضرورة علماً أولياً حسن ذم المسىء على إساءته وحسن مدح المحسن على إحسانه كما 
بالضرورة قبح المدح والذم على طول القامة وقصرها أو على بياض الوجه وسواده أو على أن السماء فوقه 

4 - يستحسن العقلاء الأمر بالقيام والقعود والخروج والدخول لبعض المنافع وينهون عن هذه الأفعال 
المضار ويعلمون تفرقة ضرورية بين أن يؤمر بتحريك أصابعه وبين أن يؤمر بصعود إلى السماء أو نقل الجبال 
الفرق بين نهيه عن القيام بالحركة وبين أن ينهى عن حمل الجبال. 

وبورد يحى بعد ذلك شبهات المخالفين على هذه الأدلة ويتولى الرد عليهاء قالوا إذا رجعنا إلى أنفسنا وجد 
ضرورية بين كون الواحد منا محدثا لأفعاله» فلو كان الواحد منا شخ لأفعاله بعلم ضروري لجرى مجر 
بالقضايا الضرورية» فلما وجدنا بينهما فرقاً علمنا أن إيجاد الأفعال من جهة الإنسان ليس العلم به ضرورياً. 

وقالوا ما كان علماً ضرورياً لا بد من أن يكون مشتركاً بين العقلاء ولكنا وجدناهم مختلفين في اعتبار الانسا! 
لأقداله فدلهنا أن كلك اس علما و 

وردنا عليهم أن العلوم الضرورية متساوية في الجلاء والوضوح وأن لا اختلاف بين العقلاء في حدوث أفعال: 
الدواعي والمقاصد وانتقائها حسب الكراهية والصوارف. 

لقد آضاف اللّه آعمال العباد إليهم من جهة الخلق والکسب معا. آما الخلق فقد قال تعالی: [المومنون: 4 
اللفظ بصيغة الجمع مع أن اللّه خالق كل شيء للدلالة على أن آفعالنا لا تندرج تحت خلقه وآنها من خلق 
وحثت السنة على العمل» إذ یقول الرسول عليه الصلاة والسلام (اعملوا فكل ميسر لما خلق له)» والاجماع من 
أن الرضا بقضاء الله واجب فلو كان الکفر من قضاء اله لوجب الرضا به. 

ونورد عليهم بعد ذلك هذه الإلزامات. 

لو كانت أفعال العباد مخلوقة فيهم لكان لا يمتنع حصولها مع وجود الصوارف ولتعذر وقوعها مع قيام الدوا 

لو كانت أفعالنا فينا لما كانت واقعة على حسب قدرتنا في القلة والكثرة ولما امتنع أن يتأق من أضعف القادر 
الجبال وقلع الصخور. 

ولو كانت الأفعال فينا من جهة غيرنا لما امتنع حصول الكتابة البديعة والصناعة العجيبة ممن ليس بعالم به 
بها حصولها ممن هو عالم بها. 


المشي بدون رجل ولما امتنع عن المقعدین مجاراة الخیل العربية أو الطیران في الجو. 


بعد هذه الإلزامات على المجبرة يرد الامام يحبى على القائلین بالكسب من الأشعرية ویذکر شبههم ویفندها 
ما تعلق منها بتعلقهم بمتشابه الایات. 

وأتخير من انتقاداته ما تعلق منها بنظرية الکسب لما فيها من آصالة. إذ یقول: إن مفهوم الکسب عند 
موافقاً للغة ولا للعرف ولا للشرع ولا للاصطلاح. فإذا عري الکسب عن هذه الأوضاع جمیعاً كان استخدامه 
الأشعري خطأ بل زائفاء إن معنی الکسب في اللغة ما اکتسبه الٍنسان بعمله وف العرف المال الحاصل من الع 
نقیض المال الموروث الحاصل عفواً من غير عمل ولا طلب» وتعد الصلاة والركاة کسباً لفاعلها كما تعد 
والقتل اکتساباً عليه [البقرة: 286] هذا هو معنى الکسب شرعاء ولکن الأشعري لم يورد مفهومه للکسب 
النحو الشرعي. 

كذلك لا يمكن أن یکون استعماله للکسب اصطلاحاً لأنه لا یمکن الاصطلاح على الأمور الاصطلاحية الا ب 
معقولة في نفسها مفردة كانت أم مركبة» إنه لما كان الجوهر والعرض لفظین مفهومین في نفسیهما معقولین 
آمکن وقوع الاصطلاح علیهما إذ فیهما معان معقولة مفهومة یعقلها النظار في ما يدور بینهم من المسائل 
ویفهم كل منهم مقصد الآخر منهاء فثبت أنه لا یمکن الاصطلاح على مصطلح إلا بعد أن یکون حقيقة مفهر 
كان الکسب معقولاً في ذاته لعقله العقلاء. فلما لم یعقلوه - بل قالوا آغمض من كسب الأشعري - فقد دل د 
استحالة کونه معقولا إن سائر الفرق من الزيدية والمعتزلة والخوارج والمرجئة وغیرهم یطالبون الأشعر: 
الأزمنة المتعاقبة تفهیمهم حقيقة الکسب وبیان معناه ولا یعقل آنهم لم یعقلوه لدقته على آفهامهم فدل ذ 
أن الکسب ليس معقولاً في ذاته» ولما لم يكن استعمالهم للفظ الکسب غير موافق اللغة أو العرف أو الشرع 
ورد الکسب في کثیر من الایات على معنی مخالف تماماً لاستعمال الأشعري - ولا الاصطلاح فقد دل ذلك 
الکسب الأشعري لیس معقولاً في ذاته ومن ثم فان استعماله للفظ كان خطأ بل زائفاً. 

د -في أن التکلیف حسن: 

لبيان حسن التكليف لا بد من فهم معن التكليف وتحليل مفهومه وبيان شرائطه» وشرائط التكليف منها ما . 
المكلّف ومنها ما يرجع إلى المكلّف ومنها ما يرجع إلى الفعل المكلف به»ء أما ما يرجع إلى المكلف فأن يكو 
بأصول النعم وهي خلق الحي وخلقه حياً وخلق شهوته وتمكينه من المشتهيات ثم إكمال عقله ونصب الأدلة. 

كذلك أن يزيل الأمور المانعة عن تحصيل الأفعال المكلف بها وأن يزيح العلل المانعة من تحصيل الألط 
رأي الموجبين للطف على اللّه. 


وأما ما يرجع إلى المكلف العاقل فأن يكون قادراً ليتمكن من تحصيل ما كلف به وأن يكون عاقلاً لأن العقل د 
التكليف ومناط الأمانة» وأن يكون مشتهياً للممنوع عنه نافراً من المأمور به» لأن معقولية التكليف لا ت 


بالمشقة لیحصل ويحسن الاستحقاق» ثم أن یکون المکلف عالماً بصفة الفعل الذي کلف بتحصیله من و 
ندب وأن یکون عالماً بصفة القبیح متمكناً من أدائه. 

وأما ما يرجع إلى الفعل المکلف به فهو ثلاث: 

أن يكون الفعل في نفسه ممكن الحصول لأن التكليف بالمحال تعنت يستحيل صدوره من الحكيم. 

أن يكون له صفة زائدة على حسنه حت يتميز الواجب والمندوب عن المباح الذي لا يمكن التكليف به وا 
صفة زائدة على حسنه. 

أن يكون الفعل شاقاً في تحصيله إن كان مأموراً به ومقتضياً للكظم في تركه إن كان منهياً عنه ليحصل الاست 

هذه الشرائط وهي متداخلة لتعلق بعضها ببعض متى تكاملت وحصلت حسن من اللّه تعالى تكليف العباد. 

وثمرة التكليف استحقاق الثواب والعقاب. 

وتكليف من علم من حاله أنه يكفر حسن. إذ في ذلك مساواة بين المؤمن والكافر في أصل التكليف. 

واتفقت العدلية من الزيدية والمعتزلة على استحالة تكليف ما لا یطاق وهو ما قال به الأشعري» وقوله هذا 


قوله بوجود الفعل مقدوراً لله واستحالة انفكاكه عنه» ولكن العجب من الشيخ أبي حامد الغزالي حين وافق 
على وجوب حصول الفعل مقدوراً له ثم إنكاره تكليف ما لا يطاق. 


ه - فى اللطف وتوابعه: 


اتفقت العدلية من الزيدية والمعتزلة على القول بوجوب اللطف والعوض والثواب على اله وغير ذلك م 
الواجبة عليه من أجل التكليف» فأما ما لا يتعلق كالأفعال المبتدأة منه فلا يوصف بكونه واجباً وانما يوصة 
نعمة وإحساناً. 


وينقسم اللطف إلى عدة تقسيمات: 

الأول: باعتباره في نفسه إلى ما يكون من قبل المضار والمنفرات وإلى ما يكون من قبل الملاذ والمنافع. 
الثاني: باعتبار فاعله إلى ما يكون من جهة الله تعالی وإلى ما يكون من فعل المكلف. 

الثالث: إلى ما يكون اللطف فيه واجباً وما يكون فيه مندویا. 

الرابع: إلى ما يكون سابقاً على التكليف وإلى ما يكون مقارناً للتكليف وإلى ما يكون بعده. 


الخامس: باعتبار وقوعه إلى ما يقع والمعلوم من حاله وقوع الفعل الملطوف والى ما يقح والمعلوم من < 
يقع الفعل الملطوف به. 


السادس: باعتبار فائدته ومنفعته في آمر ديني أو دنيوي» وقد استبعد البصربون وجوب المصالح المتعلا 
دنيوية على الله واعتبروها مجرد إحسان وتفضل بینما آوجبها البغدادیون کابتداء خلق العالم» إذ مجرد النذ 
aes‏ 

ثالثاً: الوعد والوعيد: 

يهدف الحديث عن الوعد والوعيد إلى بيان وجه الحق في هذه الإشكالات: 

لا خلاف في ورود الوعد والوعيد. ولكن هل يجب ورودهما عقلاً أم سمعاً؟ في كيفية ورود الوعد والوعيد: 


هل على جهة الاستحقاق - كما هو قولنا - أم على جهة التفضل بالثواب في الوعد وعلى جهة التكرم 
العقاب في الوعيد كما يرى غيرنا؟ 


وهل الاستحقاق على الكبائر فقط من كفر وفسوق وأن الصغائر لا يستحق عليها عقاب أصلاً؟ 

وهل إذا اقترنت المعاصي بالإيمان فلا يستحق عليها عقاب في الآخرة؟ 

وهل يجوز تعجيل العقاب في الدنيا لأهل الإيمان وفقاً لمبدأ الموافاة؟ 

وهل يجوز العفو عن الكبائر كما ترى المرجئة أم أن ذلك غير جائز إلا إذا أتبعت بتوبة والا فإنه خلود الى 
يرى محققو الزيدية والمعتزلية؟ وهل تجوز الشفاعة في الكبائر؟ 

والحديث عن التوبة عن المعاصي يؤدي إلى الحديث عن إحباط الطاعات فهل تحبط المعاصي الطاعات؟ 

وهل تصير الصغائر إذا اجتمعت كبيرة» وهل إذا اجتمعت الكبائر تصير كفراً؟ قبل الخوض في هذه المسا 


فن ترات وتات لامور تسین الت ج الها تل مون كل من الوعد والوعید ومفهوم صدی تخر وکا 
الاستحقاق والصفات التي يجب اعتبارها 2 كل من الثواب والعقاب. 


يعرف الوعد بأنه كل خبر يفيد إيصال نفع من جهة فاعله إلى الغير في المستقبل على جهة الاستحقاق والتفد 
كما يعرف الوعيد بأنه كل خبر يفيد إيصال ضرر من جهة فاعله إلى الغير في المستقبل على جهة الاستحقاق 


وباعتبار طرق ورود الوعد والوعيد فان المستند في ذلك هو العقل والشرع معاً. آما من جهة العقل فالعلم با 
المدح والذم والثواب والعقاب وآن السبب في استحقاق المدح والثواب هو فعل الطاعة كما أن السبب في ا 
الذم والعقاب هو فعل المعصية. 


وعلى جهة التكرم بإسقاط العقاب في الوعيد كما يرى غيرنا؟ 
وهل الاستحقاق على الكبائر فقط من كفر وفسوق وأن الصغائر لا يستحق عليها عقاب أصاذ؟ 


وهل إذا اقترنت المعاصي بالإيمان فلا يستحق عليها عقاب في الآخرة؟ 


وهل يجوز تعجیل العقاب في الدنیا لأهل الایمان وفقاً لمبدأ الموافاة؟ 
وهل يجوز العفو عن الکباثر كما تری المرجئة أم أن ذلك غير جائز الا إذا اتبعت بتوبة والا فانه خلود الى 
يرى محققو الزيدية والمعتزلية؟ وهل تجوز الشفاعة في الكبائر؟ 


والحديث عن التوبة عن المعاصى يؤدي إلى الحديث عن إحباط الطاعات فهل تحبط المعاصى الطاعات؟ 


وهل تصير الصغائر إذا اجتمعت كبيرة» وهل إذا اجتمعت الكبائر تصير كفراً؟ قبل الخوض في هذه المسا 
من تعريفات وتحليلات لأمور تمس الحاجة إليها مثل مفهوم كل من الوعد والوعيد ومفهوم صدق الخبر وکذا 
الاستحقاق والصفات التي يجب اعتبارها في كل من الثواب والعقاب. 

يعرف الوعد بأنه كل خبر يفيد إيصال نفع من جهة فاعله إلى الغير في المستقبل على جهة الاستحقاق والتفه 
كما يعرف الوعيد بأنه كل خبر يفيد إيصال ضرر من جهة فاعله إلى الغير في المستقبل على جهة الاستحقاق 


وباعتبار طرق ورود الوعد والوعيد فإن المستند في ذلك هو العقل والشرع معاً. آما من جهة العقل فالعلم با 
المدح والذم والثواب والعقاب وأن السبب في استحقاق المدح والثواب هو فعل الطاعة كما أن السبب في ا 
الذم والعقاب هو فعل المعصية. 

وآما من جهة الشرع فما ورد في الخبر أن الله يوفر العقاب لمستحقيه من الكفار والفساق ولا خلاف في ثبو 
الوعد والوعید. وانما الخلاف مع مخالفينا 2 وجه اقتران الطاعة بالثواب والمعصية بالعقاب» هل ذلك عا 
الاستحقاق أم على سبیل التفضل في الوعد وجواز إسقاط العقوبة في الوعید» فقد ذهب المحققون عن 


كالجويني والغزالي والرازي إلى أن حصول الثواب من جهة التفضل ولیس على سبیل الاستحقاق على الطا< 
تعالی لا يجب عليه واجب ومن ثم لا يجب عليه الاثابة على الطاعات آما العقاب فانه مستحق للعاصین 


الطائعين جائز وقد آجازوا بذلك على اللّه فعل القبیح» ولي یکون کل من الثواب أو العقاب مستحقاً على ال 
المعصية فانه لا بد في كل منهما من شروط. 
آما الشروط التي يجب اعتبارها في الثواب فهي: 
1 - لا يجوز الابتداء بالئواب لأنه لا بد من اعتبار التعظیم في الثواب» وتعظیم من لا یستحق قبیح في العقل 
2 - أن یکون مستحقاً وأن یکون دائماً غير منقطع. 
3 - أن يكون موصلاً لمنافع ومسرات دائمة. 
4 - أن يكون خالياً من شوائب المضار والآلام. 


5 - أن يكون حاصلاً على جهة الإجلال والتعظيم. 


6 - لا بد من أن يبلغ حداً یتجاوز فيه کل سرور أو لذة مبتدأة أي أن یتجاوز کل مسرات الدنیا وملاذها. 

وأما الشروط التي يجب اعتبارها في العقاب فهي: 

1 - ألا تکون ابتداء والا كان ظلماً. 

2 - وان یکون مستحقاً ودائماً. 

3 - وآن یکون موصلاً لمضارٌ وآلام على الشرك وما قاریه من المعاصي الکفرية نحو الإلحاد والتعطیل, وآما ١‏ 
التي توجد مع الایمان فان العقاب علیها غير مستحق. 

4 - وآن تکون خالية من الراحة والروح والسرور والملذات. 

5 - وآن تکون على وجه الاستحقاق والاهانة. 

6 - وآن تتجاوز الالام المبتدأة في الدنيا. 

وبلاحظ یحی بن حمزة الانّساق بين قولهم هذا وبين معتقدهم في خلق الله للکفر في الکافر والفسق في الفاه 


كان الله قد آوجد في الفساق فسوقاً وآن المعاصي مخلوقة من جهته لا من جهة العصاة فانه لا وجه لوجوب | 
العقاب. 

وبرد على معتقدهم هذا بتحليل معاني كل من الخبر والصدق والاستحقاق وينتهي من هذا التحلیل لكل ه 
والصدق إلى ضرورة العقاب وفقاً للوعید» ذلك أن الوعد والوعيد بالاضافة إلى ما يتعلقان بهما من ثواب أ 
يكونان على أحد وجوه ثلاثة: 

1 - أن يكونا واردين لمجرد الحث على الطاعة والزجر عن المعصية وفي ذلك نقض للخبر. 

2 - أن يكونا واردين على جهة الشرط والاقتران وأن سبب الثواب والمدح هو الطاعة كما أن سبب العقاب و 
المعصية وذلك هو مقصودنا من الاستحقاق. 

3 - أن لا اقتران بين الطاعة والثواب ولا بين المعصية والعقاب وإنما تفضل في الأولى وجواز إسقاط في الثانه 

واذا كان هذا القول مبنياً على القول بعدم الوجوب على الله فإنه من جهة أخرى قد لزم عنه ما ادعاه المخاا 
جواز إثابة العاصين. 

وإذا كنا نقطع باستحقاق الثواب للطائعين والعقاب للعاصين فإن تحديد كل فريق غير مقطوع به إلا بكون | 
من أهل العقاب» فقد يكون المكلف مستحقاً للعقاب من ظاهر حاله ولكنا لم نطلع على توبته بعدهاء وذ 
ظاهر حال المكلف مستحقاً للثواب ولكنه ارتكب الكبائر سراً أو أنه قرن بمعصية فأحبطت الثانية الأول أو 


على أن قولنا بالاستحقاق لا يمنع من تجويز العفوء وذلك مذهب الزيدية وبصرية المعتزلة ومعتمدنا في ذلك 


له استیفاء العقوية فان له اسقاطه کدین المدین. 
حسان والاحسان كله حسن فیجب أن یکون العفو حسنا. 
غير أن الخبر قد ورد بالقطع بالعقوية للمشرکین وفاعلي الکباثر فنقطع بتعذیبهما وقد خالفنا المرجتة 
فذهبوا إلى أن آهل الکباثر لا يخلدون واستندوا في ذلك إلى آیات ظنوها تسند موقفهم. 
[الزمر: 53]. 
[اللیل: 14 - 16] فدل على أن المکذب المتولي هو وحده الذي يدخل النار. 
[یوسف: 87] 
[النساء: 48]. 
هذه الایات يجب - في رأي الامام يحيى - تأوبلها لأن آیات آخری کثيرة تنذر فاعلي الکباثر بالخلود في النار 
والزنا والسرقة والفرار من الزحف آما قوله: [النساء: 48] أي لا يؤخر عقوبة الشرك بل یعجلها ویغفر ما دون 
يؤخر العقوبة على من لیس بمشرك» ویستند هذا التأويل إلى قاعدتین: 
الأولى: أن الغفران قد ذکر في بعض آیات القرآن بمعنی تأجیل العقوبة [الرعد: 6]. فليس في الاية إغراء 
وترك العقوبة بل تأجیلها. 
والقطع بالعذاب المؤيد لأهل الکباثر هو مذهب أئمة الزيدية وشیوخ المعتزلة ویستندون في ذلك إلى آد 
وعقلية» وأما النقلية فمنها: [الجن: 23] [البقرة: 81] [الانفطار: 14 - 15 - 16] فلو كان العذاب منقطعاً لك 
غائبين وقوله [النساء: 93]. 
وأما الأدلة العقلية فهي: 
العفو عن الفساق يودي إلى المحال لأنه لا يخلو حالهم بعد أن یعفو اله عنهم ما أن يميتهم وذلك م 
الجماع منعقد أن لا موات لأحد يوم القيامة أو أن يدخلوا الجنة وبذلك يكونون مشابين أو متفضلاً عليهم» و 
يكون متفضلاً عليهم لأن الإجماع منعقد أن التفضل إنما يكون لغير المكلفين كالصبيان والمجانين. 
في العفو عن فاعلي الكبائر إغراء بفعل القبيح. - 
في العفو عن فاعلي الكبائر تسودة بين المطيعين والعاصين وذلك يتعارض مع عدله» وقد ذهب محققو - 
الأشعرية إلى أن الله يعذب بعض فاعلي الكبائر ویعفو عن البعض وأقاموا العفو على فكرة الشفاعة وأن 
[غافر: 18]. الرسول عليه السلام قد ادخر شفاعته لأهل الكبائر من أمته» وردنا عليهم قوله تعالى: 
فالأمور المسقطة للعقوبة كثيرة نوافق على بعضها ونعارض البعض الآخر كالقول إن العقوبة تسقط بتفضل 
وإحسانء ولا تعارض في أن العفو إحسانء غير أنه لا عفو عن الكبائر وفقاً لأدلة الشرع التي تشير إلى خلود العذ 
- في سقوط العفوبة بالشفاعة وذلك معارض أيضاً بأدلة القرآن لأهل الكبائر. 
- في إزالة أثر المعصية بالتوبة وذلك ما لا اختلاف فيه على أن تكون توبة نصوحة مقرونة بالندم على المعصم 
جميع الأوقات والمعاصي. 
وإذا كانت التوبة تسقط المعاصي فان السيئات تسقط الحسنات بالاحباط وإذا كانت التوبة موجبة للت 
السيئات فإن الذي أوجب التفكير هو نفسه الذي أوجب إحباط الطاعات بالمعاصي. 


والمنکرون للیحباط قالوا لا تحبط المعصية الطاعة لأنه یستحق على الطاعة ولا يصح أن یبطل الثواب» 
مناف للعقاب ولا یمکن الجمع بينهماء والرد على ذلك في القول بالموازنة سواء في التکفیر أو الاحباط وان آنکر 
الجبایي الموازنة في الاحباط فان كان العقاب أعظم من الثواب فانه یزبله جملة ولیس لما كان یستحقه من ثو 
في تخفیف العقوية» ومتی كان الثواب أعظم فإنه یسقطه جملة. وقد رد عليه آبو هاشم بأنه حت لو كان عقا 
فإنه بطاعته لا بد له من أن ينتفع بضرب من الانتفاع. 

والواقع أن الحکم على الذين خلطوا عملاً صالحاً وآخر سيئاً فيه اختلاف: 

- هناك من نفی استحقاق العقاب على الصغائر. 

- استحقاق العقاب على المعاصي المقارنة للإيمان في الدنیا عقاباً منقطعاً وعلی الایمان ثواباً دائماً في الآخ 
أنه ليس من دلیل شرعي على ذلك» وانما الدنیا دار تکلیف والآخرة دار حساب فلا يجوز تعجیل العقاب في | 
القول بالموافاة لأنه يؤدي إلى نقض الغرض من التکلیف. 

رابعاً: في الأسماء والأحكام: 

1 - هل يجوز إكفار المخالفين؟ 

هل يجوز للزيدي لعن الأشعرية وشيخهم ابن أبي بشر (أبو الحسن الأشعري) واکفارهم؟"" الخوض في 
والتفسيق صعب ولا يليق الخوض فيهما إلا لمن له بصيرة متقدة محيط بالمباحث الكلامية وله قدم را 
المسائل الأصولية. 

وحقيقةء فان الأكثر من علماء العترة وجماهير المعتزلة يكفرون الأشعرية وشيخهم ابن أبي بشر لقولهم 
القدرة وانکار إحكام الأفعال وللقول بقدم القرآن وارادة اللّه لكل واقع إلى غير ذلك من المسائل» غير أنا لا نرى 
بهذه المسائل لظهور الاحتمال فيها وفي أدلتهاء والإكفار لا يكون إلا في المسائل القطعية أما ما فيه احتمال ف 
فيه إكفار. 

ومن يكفرهم فإنما يكفرهم في مسائل دون أخرىء إنه يكفرهم لقولهم بالجبر ولكنهم لا يكفرون لقولهم ب 
يوم القيامة» وإكفارهم إنما هو من جهة التأويل» ذلك أنهم مصلون إلى القبة ناكحون على الشريعة ولكنهم 
اعتقاداً أوجب لدى البعض بالدليل إكفارهم به» ولكن الذي نراه هو ترك إكفارهم وذلك هو رأي الإمام المؤيد 
من أئمة العترة ورأي الشيخ أبي الحسين البصري من أفاضل المعتزلة وليس صحيحاً أن اللعن من أعظم القربات 
إذ لم يرد الشرع بالتعبد باللعن وانما الذي ورد أن المؤمن لا يكون لعاناً. 

والنجاة أمر غيي لا يعلمها إلا الله تعالى» واه يقول لنبيه: [الأحقاف: 9]. 

ولا يعني ترك الإكفار والتفسيق التوقف في أي مسألة من مسائل الأصول لأن الحق واحد في المسائل | 
والذي نقطع به هو الخطأ لا غيرء وأما الكفر والفسق فلا نحكم بهما إلا بدلالة قاطعة في جميع المسائل كلها. 

الفرق الناجية لا تعلم إلا بدليل قاطع وأما الحكم بالتضليل بكفر أو فسق فلا يكون إلا بدلالة قاطعة. 
يحصل ذلك فالتوقف أحوط للدين وأبقى لجانب العدالة» والإقدام على التكفير والتفسيق من غير دلالة رمي ف 
وخبط في الجهالة» ولا يقال: إن كل خطأ في آقوال الأشعرية يعد كبيرة فإذا اجتمعت الكبائر صارت باجتماعها " 


كذلك الرآي في المرجئة لا تکفر لاعتبارها فاعل الکبیر مؤمناً أو بتجویز العفو عنه» وأما الروافض فقد ذه 
علماء العترة إلى تکفیرهم ناسبین إلى زيد عن رسول اللّه أنه قال لعلي (يا علي یکون في آخر الزمان قوم یدعون . 
يقال لهم الرافضة يرفضون الإسلام إذ رأيتهم فقاتلهم قاتلهم الله فإنهم مشرکون “قلت يا رسول الله ما علام 
ليس لهم جمعة ولا جماعة يسبون أبا بكر وعمر). والرافضة اسم غلب على من غلا من الشيعة في سب الصح 

على أن الذي عليه أهل العدل من الزيدية والمعتزلة أنهم لا يكفرونهم وان كفرهم أغلب الأشعرية» والمختار 
لا دلالة على إكفارهم من كتاب ولا سنة ولا إجماع ولا قياس. 

خلاصة القول أنه وان ذهب بعض أئمة الزيدية وشيوخ المعتزلة إلى إكفار مخالف الحق كفر تأويل فان ما ن 
أن صحة الدين متوقفة على أصلين: 

الأول: ما يتعلق بذات الله وصفاته. 

الثاني: ما يتعلق بتصديق صاحب الشريعة. 

فصحة الإسلام متوقفة على الاعتراف بهذين الأصلين وكل مقالة تبطلهما أو تبطل أحدهما فإنه لا شك 
الإكفار بها كمقالة أصحاب السفسطة والملاحدة والدهرية والمعطلة والزنادقة والفلاسفة الحاصرين عله 
الكليات دون الجزئيات. 

وأما ما وراء هذين الأصلين من تفاصيل المسائل بين أهل القبلة مما لا يكون مؤدياً إلى بطلان هذين الأه 

وان كثيراً من المتكلمين لا يجوز الإكفار بالتأويل لدخول جميع أهل القبلة تحت الإيمان بوحدانية اللّه والاق 
محمد. 
وذهب بعضهم إلى أن کل مجتهد من آهل القبلة مصیب. 
ولم یکفر آبو حنيفة أحداً من آهل القبلةء آما الشافي فلم يرد شهادة آحد من آهل الأهواء. 


2 - في المنزلة بين المنزلتین: 

الٍکفار والتفسیق يجريان على قضية واحدة» فكل ما یستعمل في آحدهما من آدلة شرعية بستعمل في الا 
یمتنع یمتنع في الآخر غير أن الإكفار متعلق بالمخالفین باعتبارهم جاحدین للمذهب الحق بینما التفسية 
بفاعلي الکباثر باعتبارهم فاسقین. 

والطریق إلى معرفة معصية بعینها کفراً هو الدلیل الشرعي» بینما المقطوع به من ناحية العقل هو استحقاق 
على المعصية إطلاقاًء وأما کونها كبيرة أو صغيرة فلا سبیل لمعرفة ذلك الا بالشرع. 

والذي يدل من السمع على کون المعصية كبيرة وکونها فسقاً آمور: 

أولاً: نصوص القرآن: فإن دل النص القرآني دلالة واضحة على کون المعصية كبيرة فإنا نقطع بکونها كبيرة. 

ثانيً: نصوص الأخبار: على أن تکون منقولة بالتواتر. 

ثالثها: الإجماع: فان دل الإجماع على کون المعصية فسقاً فیجب القطع بکونها فسقاً بشرط النقل بالتواتر. 


ولا بد في کل فسق من أن یکون معلوماً لنا بدلالة قاطعة فان كان النص القرآني من المتشابه أو كان الحديث 
آحاد وکان الإجماع بدوره منقولاً بالآحاد فلا نقطع بکون المعصية كبيرة أو کونها فسقاء ولا مجال للعقل ف 
ذلك. 

وکما سبق تقسیم الکفر إلى کفر صریح کالالحاد والتعطیل والتهود والتنص وحکمه تحریم المناکحة ۱ 
والدفن في مقابر المسلمین» وإلى کفر متأول نحو کفر المشبهة والمجپرة عند من یقول باکفارهم وحکمه 
للکفر الصریح في المناکحة والموارثة والدفن کذلك القول في الفسق, إذ یقسم إلى فسق صریح کارتکاب الك 
دل على کونها فسقاً نحو الزنا والسرقة والفرار من الزحف وغيرهاء وحکمه لعن الفاسق ورد شهادته وعدم « 
للقضاء والامامة» والى فسق متأول کالاعتقاد باستحلال القتل واستباحة دماء المخالفین وآموالهم» إن هذا 
لشبهة انقدحت لهم» وحکم هؤلاء مأخوذ من سبرة أمير المؤمنين ومعاملته للخوارج فهو لم یعاملهم معاما 
والمشرکین والمرتدین» ولما قيل له: آکفار هم ؟ قال: من الکفر هربواء وقال: إخواننا بالأمس بغوا علینا فقاتلنا 
يرد شيئاً من آحکامهم ولا نسخ شيئاً من عقودهم. 

ومن الفسق ما كان متعلقاً بأفعال القلوب کالعزم على الفسق» ومنه ما هو متعلق بالأقوال کالسب والقذف 
یتعلق بأفعال الجوارح کالقتل والسرقة والزناه ومن الفسق ما كان إقداماً على فعل ومنه ما هو ترك كترك 
والصوم. ذلك أن ترك الواجب والإخلال به فسق. 

ولقد اختلفت الفرق الإسلامية في إجراء الأسماء على صاحب الکبيرة أو الفاسق» ويرجع اختلافهم في 
اختلافهم في تحديد مفهوم الإيمان» فلما جعلت المرجئة الإيمان اسماً لعمل القلب فقط اعتبرت فاعل الكبير 
ولما جعلت الزيدية والمعتزلة الإيمان اسماً لاعتقاد القلب وقول اللسان وعمل الجوارح والأركان فقد أنكرت کر 
الكبيرة مؤمناً. 

وقد اشترط الشيخان أبو علي وأبو هاشم في الإيمان فعل الواجبات وترك المحظورات» والرأي عندنا أن الإ 
لمجموع عمل القلب والجوارح» وإلى ذلك ذهب أكثر السلف وأئمة الزيدية. 

ولقد ذهب الخوارج إلى أن فاعل الكبيرة كافر» واستندوا في رأيهم هذا إلى شبهات منها قوله تعالى: [المائد 
وقوله تعالى: [سباً: 17] والفاسق في جملة من يجازىء وقوله [آل عمران: 97] فتارك الحج في تأوبلهم لهذه ١١‏ 
أو قوله تعالى: [آل عمران: 106] فلا فريق ثالثا بين الاثنين والفساق مع الكفار تسود وجوههم. 

والأدلة على بطلان قولهم كل من عصى الله بكبيرة فهو كافر ما يأتي: 

المعلوم من حال الصحابة أنهم لم يعاملوا الفساق ومرتكبي الکباثر معاملة الكفار أوالمرتدين ولا أجروا عليه 
الكفر أو الارتداد من قتل. 

الرامي لزوجته بالزنا لو كان كاذباً لكان بمقتضى قول الخوارج كافراً ولو كان صادقاً لكانت زوجته كافرة ولجر: 
حكم التفريق باعتبار كفر أحدهماء ولكن الذي يجري عليهما هو حكم المتلاعنين لا حكم المرتدين. 

المعلوم من حال الصحابة أنهم أجروا على فاعلي الكبائر بعد القصاص منهم ما يجري على المسلمين من 
وموارثة ودفن في مقابر المسلمين» فلو كانوا كافرين لما جرى عليهم ذلك. 

وذهب المرجتة إلى أن فاعل الكبيرة مؤمن» واستندوا في ذلك إلى شبهات منها تأوبلاتهم لقوله تعالى: [یوسف 


فالایمان هو التصدیق وقوله تعالی: [الحجرات: 9] فاعتبرهم اللّه مؤمنين مع کونهم باغین ولو كان الایه 
الطاعات لما جاز العطف في قوله تعالی: چ > گ گ 5 5 5 چ[البقرة: 277] ومعلوم أن المعطوة 
للمعطوف عليه ومن ثم فان الایمان لا یتضمن العلم الصالح. 

وکلام المرجئة في تسمية فاعل الکبيرة مؤمناً باطل. إنه وان كان الایمان في معناه اللغوي هو لتصدیق فانه 
الشرعي يقتضي فعل الطاعات والاية لا تعني إدراج البغاة ضمن المؤمنين وانما هي کقوله تعالى: [المائدة 54] 
أن المرتد عن دينه لا يعد مؤمناً. 

وذهب الحسن البصري وجماعة من البكرية إلى تسمية فاعل الكبير منافقاء وبطلان ذلك واضح لأن المناا 
هو من يبطن الكفر ويظهر الإيمان» والمنافقون كفار بالإجماع وقد استند إلى قوله تعالى: [التوبة: 67] ولا 
صحة الاستدلال بهذه الآية ألا يكون الخبر أعم من المبتدأً. إنه وان كان كل منافق فاسقاً وفقاً للآية فليس 5 
منافقاً. 

ومنقول عن الإباضية حكمهم على فاعل الكبيرة أنه كافر كفر نعمة» وقد أضاف بعض المعتزلة هذا القول | 
أئمة الزيدية» وهذا خطأء فلم ينقل عن أحد من المتقدمين أو المتأخرين ذلك وانما فاعل الكبيرة لديهم لا م 
کافر» أما ما نقل عن الناصر فعبارة مغمورة وليست مشهورة عنه ٠‏ وردنا على القول بكفران النعمة أن 
معترف بنعمة الله معتقد بتعظیمه» وانما ارتكب الكبيرة لشهوة أو لذة عاجلة وليس إنكاراً لنعمة الله وان ١‏ 
يخرجه عن كونه معترفاً بنعمة اللّه. 

3 - دار الإسلام ودار الكفر: 

الحكم على الدار متفرع عن الحكم على المقيمين فيها إذ العبرة بهم» ومعنى وصف الدار أنها دار إسلام أو 
هو لما يتبعها من حكم شرعي وهو أن يحصل المقيم فيها على صفة لأجلها تثبت لهم أحكام شرعية على العموه 

والمعتبر في ما تصير به الدار من دار إسلام أو كفر هو ما يظهر في الدارء فان ظهرت في الدار الشهادتا 
مخالفو الإسلام أحكام أهل الذمة» ولم تظهر فيها خصلة من خصال الكفر فهي دار |سلام» أما إذا لم يمكن اله 
باظهار الشهادتين إلا أن يكون على ذمة أو جوار وأمكن الإقامة فيها بإظهار خصلة من خصال الكفر فهي د 
يشترط كي تكون دار إسلام إذن ما يأتي: 

1 - أن تظهر فيها الشهادتان وتقام فيها الصلاة. 

2 - أن يحكم على المقيمين فيها بأحكام المسلمين. 

3 - ألا تظهر فيها خصلة من خصال الكفرء على أنه لا عبرة بكفر تأويل كالجبر أو التشبيه إذ العبرة بال 
واقامة الصلاة» والذي يدل على ذلك مسالك كقوله تعالى: [الأنفال: 39] فأوجب الله قتالهم حتى لا تكون فتذ 
العبادة خالصة لوجه الله من غير مشاركة. 

- المسلك الثاني قوله تعالى: [التوبة: 5] أمر الله بالكف عن قتالهم وأخذ أموالهم بشرطين: التزام التوبة واقاما 
ولم يعتبر في الكف عنهم أمراً سواهما فمتى حصل الشرطان وجب الکف عنهم . 

- المسلك الثالث: قول الرسول (آمرت أن أقاتل الناس حت يقولوا لا إله إلا الله فان قالوها فقد عصموا 
وأموالهم إلا بحقها وحسابهم على اللّه)» فالإقرار بالشهادة يوجب حقن الدماء وعصمة المال إلا بشرط حة 


المال» ولا يقال هذا الشرط منع القول بالجبر والتشبیه فذلك ما لا یحتمله لفظ "حقها". 

والمعیار الصادق والفیصل الفارق من تحقیق دار الکفر ودار الاسلام حال مكة والمدينة. إذ المعلوم من - 
قبل الفتح أنه لا يمكن فیها إظهار کلمتي الشهادة ولا إقامة الصلاة إلا عن تقية» بینما المعلوم من حال الما 
الهجرة إظهار كلمي الشهادة واقام الصلاة واظهار جمیع المعالم الدينية. 

وقد خالفنا المعتزلة إذ عولوا على ما يظهر في الدار من خصال كفرية كالجبر والتشبیه» والمختار عند 
الشهادتين واقام الصلاة فقط. 

ولا عبرة في اعتبار الدار إذ المعتمد في تحديد ذلك ما كان من حال مكة والمدينة فإنهما أصلان عظيمان في 
بصدده. 

والغرض من هذا التقسيم الحكم على مجهول العين من ساكني الدارء هل يجري عليه أحكام الكفر من تحريه 
أو موارثة أو دفن في مقابر المسلمين أم أحكام الإسلام إذا لم تكن هناك إمارة على إسلامه أو كفره؟ 

وقد حكي عن الشيخ أبي علي (الجبانی) أنه أثبت للفسق داراً إذا كانت مختصة بالمذاهب الفسقية وهي ال 
أمير المؤمنين ومعاداته كدار الخوارج» وذهب ابن مبشر إلى أن الدار دار فسق إذا ظهرت فيها المنكرات وس 
الفسوق والفواحش من غير إنكار ولا منع. 

والمختار عندناء وهو ما ذهب إليه أئمة الزيدية وجماهير من المعتزلة أنه لا معنى لاختصاص الدار بكونها د 
بدعوى اختصاصها بحكم تفارق به دار الإسلام. إن إثبات الدار إنما يتلقى من جهة الشرع ولا مجال للعقل 
شيء من هذه الأمورء ولم تقم دلالة شرعية إلا على إثبات دار الكفر ودار الإسلام» أما إثبات دار للفسق فلم 
دلالة» ولا يقال أليس الفساق متميزين في أنفسهم بأحكام مخصوصة عن سائر المسلمين كما يتميز الكفار 
مخصوصة قلنا لم يحصل توقيف إلا على ثبوت دار الكفر ودار الإسلام» وهذا ولا تتميز دار الفسق عن دار 
من أحكام كتحليل المناكحة والموارثة والدفن في مقابر المسلمين وأكل الذبيحة» فلا وجه لإثبات دار للفسق 
لدار الاسلام» ولا يقال للفساق أحكام يختصون بها من اللعن والمعاداة ومنع شهادتهم وعدم الصلاة عليهم 
ولا الانقياد لأوامرهم إذا كانوا أمراء أو حكاماًء وردنا آما المعاداة والبراءة فليس بحكم تختص به الدار ثم إنه يك 
على موالاة أولياء الله والبراءة من أعدائه بالاطلاق دون تخصيص أعيان» وأما الصلاة خلفه والصلاة عليه وترك 
لأمرهم» فليس هذا بحكم يخص الدارء لأنا قد نرد شهادة من ليس بفاسق ونمنع من القضاء والامامة لأمر غيم 
وهكذا القول في سائر الأحكام. 

والذين اعتبروا الكثرة والشوكة في الحكم على الدار قالوا بدار الوقف وهي التي يكون فيها مؤمنون وكفرة 
لفريق على آخر إذ توقفوا في الحكم عليهاء فإن وجد ميتاً لا يعلم حاله وقفوا في الحكم عليه وكذلك القول 
الأحكام من مناكحة وموارثة. 

والذي عليه أئمة الزيدية وشيوخ المعتزلة أن لا معنى لإثبات دار الوقف ومعتمدنا أنه لم تدل عليها دلال 
وليس لها حكم يكون دلالة عليها. 

في حكم المقام في دار الكفر أو التوقف به: ولا خلاف في جواز دخول دار الكفر لتجارة أو أداء رسالة على 
المقيم بأن يكون متمیزاً في نفسه عن أهلها وأن يشتهر بذلك ما بعلم أو بدينء أما إن لم يكن متميزاً وصار 


لإجراء آحکام الکفر عليه فلا يحل له المقام أو التوقف حتی وان كان في ذلك مكرهاً لأنه لا يصح أن يضح نفس 
الشبهات يقول الرسول: (من كان یمن بالله واليوم الآخر فلا يقفن موقف التهم) ولا تهمة أعظم من إيهام ال 

ويصح للعلماء والأفاضل الوقوف في الدور الكفرية لأن في وقوفهم إعزازاً للدين وتقويماً لكلمة الاسلام ١‏ 
والرسول أقام في مكة صابراً محتسباً. 

كذلك لا مانع من الوقوف أوالإقامة في بلد فيه بعض خصال الكفر كالجبر والتشبيه إذا كان مقامه أو توقف 
صحيح وليس عليه شيء من وجوه القبح. حتى وان اضطر إلى السكوت عن إنكار المنكر لأن الكف عن من 
دلالة على الرضا إذا كان معذوراً في ترك التكبر عليهم. 

ونسب إلى القاضي عبد الجبار والى بعض الزيدية والمعتزلة تحريم المقام في بلاد الظلم والجور والغلبة وبر 
هذا بتبربرین: 

الأول: لأن في المكاسب قوة لهم» والتقوية لهم محظورة. 

الثاني: اختلاط الأموال حين يأخذها الظلمة من غير حلها ويضعونها في غير وجوههاء فإذا كانت الأموال 
حرم المقام في بلد الظلمة وأهل الجور. 

وردنا أن المقيم في بلد الظلمة لا ينفك عن أحد حالين. 

الأول: أن يكون بحيث لا يكون التكسب وتحصيل آسباب المعاش في هذه البلدة إلا بالدخول في الحرام وا 
المحظورء فإذا كان كذلك وجب عليه لا محالة الخروج من حيث إنه لا ينفك عن الوقوع في المحظور وتناوا 
إلا بالخروج فيجري الخروج مجرى اعتزال المحظور وترك الحرام. 

الثاني: أن يكون بحيث يمكنه التكسب وتحصيل آسباب المعاش دون أن يقع في شيء من الأمور المحظو 
تناول شيء من الأموال المحرمة» فإذا كان الأمر كذلك فإنه يجوز له الوقوف في البلد مع اعتزال السلاطين الذ 

أما القول بتحريم المقام في بلاد الظلمة لأن في التكسب إعانة لهم على ظلمهم. والإعانة على الظلم محظو 
قول فاسدء لأن الإعانة لهم إنما تكون في التمكن مع القصدء وليس مجرد التكسب إعانة لهم» فان قيل يأخذ 
الأموال من آهل المكاسب - ولا يمكن لهؤلاء منعهم إلا بالانتقال عنهم - ثم يستعينون بها على ظلمهم. قل 
من التکسب حفظ النفس والعیال من التلف مع الكت عن الآمور المحظورة فلا وجه ولا بحب الاتقا“ 

خامسا: في النبوات: 

البعثة فعل من آفعال الله» وما كان من فعل الله فهو حسنء فبعثة الأنبياء حسنة لأن فیها مصالح للخلق 
وحثاً على فعل الواجبات العقلية وتذکیرهم باللّه وتخویفهم بأحكام الآخرة» ولذا فانها واجبة على الله والمع 
وجوبها هو آنها لطف في فعل الطاعة» وبلزم أن يكون المبعوث حاصلاً على صفات توهله لأداء البعثة منها: 

- أن یکون معصوماً عما پنفر من القبول منه. 

- أن یکون مؤمناً باللّه وملاتکته ومن سبقه من الرسل وبالیوم الآخر. 


- أن یکون حاصلاً على زكاة الخلق وسماحة الطبع للصبر على آذی الخلق, وبلزم كذلك أن یکون المبعوث ه 
آمور لا تليق بأداء الرسالة» وهي على ثلاثة آضرب منها ما یتعلق بأحوال التبلیغ ومنها ما يرجح إلى آفعال ومنها 
بالخلقة. 

آما ما یتعلق بأحوال التبلیغ فأمور ثلاثة: 

1 - تنزيه عن الکتمان في ما یتعلق بالتأدية للأمور الدينية والمصالح الشرعية, لأن الغرض من بعثته إرشاد ال 
مصالحهم. 

2 - التنزبه عن الکذب والا جاز ألا یوثق بجميع ما جاء به من الشريعة. 

3 - تنزیهه عن التحریف والتغییر والتبدیل في جميع ما پبلغه. 

وأما ما يرجع إلى الأفعال فأمران: 

1 - تنزيههم عن الكبائر من المعاصي والا سقطت منزلتهم لدى أقوامهم. 

2 - تنزيههم عن الصغائر بشرطين: 

أ - ألا تكون الصغيرة متعلقة بالتبليغ والتأدية عن اللّه. 

ب - ألا تكون الصغيرة مستخفة لقدرة محطة من شأنه نحو سرقة (بصلة) أو تطفيف (حبه) فهذه الأمور و 
صغائر فإنه لا يجوز صدورها عنهم. 

آما ما عدا ما ذكرناه من الصغائر فإن تجويز صدورها منهم لا يمنع من القول بنبوتهم» وقد ورد الشرع : 
عليهم كما قال تعالى: [التوبة: 43] وقال: [الفتح: 2]. 

وأما ما يرجع إلى الخلقة فعلى وجهين: 

1 - أن يكون منفراً بكل حال مثل قبح الصورة وشناعة الخلقة وتشوبه الحالة من الأمراض والعلل المذ 
البرص والروائح النتنة» وأن يكون منزهاً عن الجنون والصرع وخبال العقل. 

2 - أن يكون منفراً ف حال دون حال وهذه أمور ثلاثة: 

أ- يكون صغر السن منفراً إذا انضم إليه نقصان العقل وضعف التمييزء فأما إن كان كامل العقل جيد الت 
ذلك أعظم في الأعجوبة» وأدعى إلى إيمان القوم. 

ب - العمى والصمم إذا كانا مؤثرين في التنفير» فأما إذا لم يتعلقا بالتنفير فلا مانع من تجويزها عليهم. 

ج - الشعر إذا كانت معجزته الفصاحة والبيان والبلاغة» إذ أن ذلك يقدح في معجزته ولذا يجب تاز 
۱ 

ویستحیل وقوع الکباثر من الأنبياء» ولنا في تقرير ذلك مقامان: 

المقام الأول - عقلي: وفیه مسلکان: 

مسلك برهاني: أن تجويز وقوع الكبائر عليم يؤدي إلى التنفير منهم عدم الإصغاء لأقوالهم وإلى الإستخة 
واسقاط منازلهم وحط ما رفع الله من قدرهم» ومسلك قياسي: أن فاعل الكبيرة عمداً تبطل شهادته وم 
شهادته أولى أن لا يوثق في دعوته» ذلك أن ارتكاب الكبائر مسقط للعدالة. 


المقام الثاني - نقلي: لقد أثنى الله علیهم وخصهم بالتعظیم في قوله تعالى: [الأنبياء: ۰]90 وکذلك في قوله: 
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والمتفق علیهم آنهم معصومونء ولکن الخلاف على وقت العصمة ذهبت المعتزلة والزيدية والامامية على 
وقت مولدهم ومنشتهم» وذهب آبو الهذیل» وأبو علي إلى آنها زمن النبوة فقطء وقال آخرون منذ بلوغهم. 

واختلفوا كذلك في فاعل العصمة على مذاهب ثلاثة: 

1 - آکثر آهل النظر أن فاعلها هو اللّه. 

2 - ذهب فریق إلى أن العصمة من الأنبياء آنفسهم. فمعنى قولنا إن الني معصوم أن اللّه آخبر عن کونه معد 

3 - وقال قائلون إنها من جهة الله ومن جهة الأنبياء معاً. 

والمختار عندنا أن الله تعالی هو المتولي للعصمة وآنه الفاعل لهاء وهذا هو الأظهر من قول الزيدية ١‏ 
المعتزلة. فاللّه هو المتولي لارسالهم باکمال النبوة في حقهم» وانما یکون کمالها أولاً باظهار المعجزة علبهم لته 
وثانياً بوجوب عصمتهم» قال تعالى:[الإسراء: 74] وقال [ص: 46]. 

وقد ترتب على الخلاف في فاعل العصمة خلاف في كيفيتهاء فمن قال إن فاعلها هو النبي ذهب في كيفية ف 
مذهبين. 

إما أن يمتنع النبي عن مواقعة المعاصي باختيار من نفسه من غير أمر من جهة اللّه تعالى» وليس معصوماً 
أخبر عن عصمته. 

أو أنه يمتنع عن فعل القبيح بنفسه أيضاً لكنه لا يستغني عن معونة من جهة اللّه تعالى. 

ومن قال إن فاعلها هو اللّه تعالی اختلفوا في كيفية فعله على ثلاثة آراء: 

الأول: أن الله يمنعهم عن فعل القبائح والإخلال بالواجبات بأن ينبههم على بينة التقوى والطهارة ویکون | 
بنفس البينة فلا يكون لهم داع إلى القبائح وهذا فاسدء لأنه لو كان الأمر كذلك لما كانوا مستحقين على ۱ 
والإنكفاف عن المقبحات مدحاً ولا ثواباً لأنهم مطبوعون على ذلك مجبولون عليه. 

الثاني: أن الله يصرفهم عن المعاصي والقبائح بطريق الإلجاء ويصرف قواهم عن الميل إلى المعاصي وموافقة 
وهذا فاسد أيضاً لنفس السبب السابق. 

الثالث: أن يلطف بهم بألطاف خفية فيمتنعون عن مواقعة القبائح على وجه لولاه لما امتنعوا عن مواقعتها 
وهذا هو المختار وهو قول أئمة الزيدية وشیوخ الما 

سادساً: في الإمامة: 

يعرض یحبی بن حمزة في الفصل الذي عقده عن مقاصد الإمامة لمباحث أريعة: ما يصير به الإمام إماماً - 
إلى إمامة أمير المؤمنين - الكلام في التفضيل - الطريق إلى إمامة أولاده. 

1 - ما يصير به الإمام إماماً: 


لا يصير الرجل إماماً بمجرد صلاحيته للإمامة» بل لا بد من أمر وراء ذلك هو أحد أمور ثلاثة: النص والدعوة 
أما النص فان حصوله إما من جهة الله أو من جهة رسوله أو من جهة إمام الزمان. 


والنص اما خفي أي لا يعلم المراد منه بالضرورة أو جلي یعلم المراد منه بالضرورة ولم یثبت النص الجلي آحد 
الزيدية بینما آثبتته الامامية. 

وکان أن النص الخفي طریق إلى ٍمامة الثلائة - علي والحسن والحسین - فان الدعوة طریق إلى مامة من 
وحاصل الدعوة عند الزيدية أن يباين الظلمة من هو آهل للإمامة ویآمر بالمعروف وینهی عن المنکر ویدعو ! 
آتباعه. 

ولم یوافق الزيدية أحدّ من المعتزلة في أن طریق الامامة هو الدعوة غير أبي علي. 

وآما العقد والاختیار فهو مذهب الصالحية من الزيدية وجماهیر المعتزلة والأشعرية والخوارج آما الدعوة « 
لها عندهم ولا تثبت بها الامامة أصلاً. 

ومعتمدنا في الدلالة على کون الدعوة طريقاً للإمامة نما يكون بابطال کون العقد والاختیار طريقاً إليهاء ذ 
العقد لم يبق إلا أن تکون الدعوة طريقاً للامامة» وقبل إبطالها لا بد من بیان حاصلهاء وحاصل العقد ثلاثة 
والمعقود له وكيفية العقد. 

آما العاقد فلا بد فيه من اعتبار آمرین: آحدهما العدد» وقد ذهب فریق إلى أن الامام يصير إماماً بى 
کالشهادة» وذهب آخرون إلى ٍتمام العقد بخمسة إذ عقد عمر لأبي بكر برضا آريعة وهو خامسهم (آبو عبید 
مولی أبي حذيفة وبشير بن سعد وأسيد بن حصین) وإلى أن عمر قد جعلها شوری بين ستة أي أن خمسة 
لسادسهم. 

وأما المعقود له فلا بد فيه من الإسلام والتمييز والعدالة وأن يوفق بسعيه في المصالح. 

وأما كيفية العقد فلا بد من اجتماع هذا العدد (اثنين أو خمسة فيختارون أحدهم ويفوضون الأمر إليه 
إمامته» أما رضا كل واحد على انفراد فلا تنعقد بذلك إمامة» والمعتبر في ذلك عقد عمر لأبي بکر» وعقد عبد 
لعثمان. 

ومعتمدنا في إبطال العقد والاختيار طريقاً للإمامة هو العقل والسمع أما أدلتنا العقلية فهي: 

1 - القول بالاختیار طريق للإمامة يؤدي إلى المحال» ذلك لأن الناس مختلفو المذاهب والأغراض» وكل 
مذهب يدعي وجوب کون الإمام على مذهبه؛ وأهل كل بلدة يريدون أن يكون الإمام من أقاريهم وعشيرتهم» ف 
منهم أن الذي اختاره أولى بالامامف وهذا يؤدي إلى الفتنة» ولا تنعقد بالفتنة إمامة فثبت أن القول بالاختيار مب 

2 - أجمعت الأمة على أن الإمام خليفة الله وخليفة رسوله فلو كانت الإمامة ثابتة بالعقد والاختیار لما كا 
خليفة الله ولا خليفة رسوله لأنهما لم یستخلفاه وإنما الأمة هي المستخلفة. 

3 - الإمامة ركن من أكان الدين وقاعدة من قواعده بل هي أعظمها وأقواها فيجب ألا تكون موكولة إلى ر 
وتفويضهاء كما أن أركان الإسلام كالصلاة والصوم والكاة والحج ليست موكولة إلى أحد ولا يمكن تفويضها إلى 
واختياره. 

4 - لو جاز إثبات الإمامة بالاختيار لجاز إثبات النبوة بهاء فكل واحد منهما من الأسرار الغيبية التي لا يمك 
الخلق عليها. 

وأما الأدلة السمعية فهي: 


1 - ما كان الرسول یخرج من المدينة أو غيرها إلا ویستخلف علیها من یقوم بمصالحها الدينية والدنيوية» 
يدع ذلك لاختیار آهل المدينة» ومعلوم أن السبب في الاستخلاف هو أنه عليه السلام لا یمکنه في غیبته سياه 
واذا كان هذا المعنی ثابتاً في غیابه المققت فالمعنی فيه بعد الموت أولى وأبلغ» موضع الحجة هو أن الرسول ل 
آمر الأمة إلى رآیهم ولا آوکلهم إلى اختیارهم. واذا كان استخلافه واجباً كان الاختیار باطلاً. 

2 - المعلوم من حاله أنه - عليه السلام - كان یسوس آمته كما یسوس الوالد آولاده قائماً بمصالحهم حريه 
بالمؤمنين رؤوف رحیم. فکیف یدعهم هملاً دون تبیان في أجل آمورهم وهو الامامة؟! 

3 - والمعلوم من حاله عليه السلام بیان أحكام الشريعة مفروضها ومسنونها وآدابها حتى شرع كيفية قضاء 
والاستنجاء والمسح على الخفین» ولا شك في أن الامامة أعظم من هذه الاداب والسنن» وان كان عليه السلام 
ببیان هذه الأحكام فکیف يقال إنه - عليه السلام - خرج من الدنیا ولم يبين آمر الامامة؟! 

واذا كان الله بعد استیفاء جمیع الأحكام قد آنزل على رسوله [المائدة: 3] فان الامامة لا بد مبينة حتى یکتمل 

على أن ذلك لا يعني القول بالنص الجليء فإن أحداً من أئمة العترة وعلماء الزيدية لم یثبته جلياً وانما أثبتر 
ولو كان نصاً جلياً لكان كل واحد من الصحابة لا يخلو حاله إما من العلم به أو عدم العلم» فان دفعوا النص م 
به لكان ذلك حكماً بردهم وفساد إيمانهم وعصيان رسولهم. ولم يثبت في أي أمر من الأمور عصيانهم له, ك 
كان عليه السلام يكرمهم وبودهم ويعظهم حالهم» إنهم لو علموه نصاً جلياً لاستحال عليهم مخالفته وهم د 
وان لم يعلمه أحد من الصحابة لكان القول بالنص الجلي محالاًء إذ كيف يكون جلياً ولم يعلمه أحد. 

ولما ادعت الإمامية النص الجلي آداهم هذا القول إلى طعنهم في الصحابة وتفسيقهم واكفارهم» والذي ذ 
علي وأصحابه عدم ادعائهم النص الجليء وانما ذهب الأكثر من علماء العترة وأكابر أهل البيت إلى القطع 
آحوال الصحابة من الكفر والفسق» وأن مخالفتهم النصوص وان كان خطأ فإنه لا يوجب كفراً ولا فسقاً في < 
يقطع الموالاق وهذا هو المختار عندنا. 

عود إلى ما تعتمده المعتزلة والصالحية من الزيدية والأشعرية والخوارج» إن أقوى حجة لهم هي دعوى الاجه 
أنه حسب دعواهم لم يختلف الصحابة يوم السقيفة في تقرير آمر الأمة بالاختیار ولم يعارض في ذلك أحد : 
تردد فيه» وإنما كان ترددهم واختلافهم في ترجيح رجل على غيره في أهليه الإمامة وصلاحيته لهاء فأما مبدأ 
فقد أجمعوا عليه ولم يذكروا في السقيفة إلا وجوه الترجیح» فلو كان الاختیار باطلاً لما أجمعوا عليه كميد 
الإمام. 

وردنا أنه لا نسلم بدعوى الإجماع مع ما حدث يوم السقيفة من اضطراب وتأخير أكابر الصحابة من الحضور 
انعقد منهم إجماع على الاختيار وعمر نفسه هو القائل (كانت بيعة أبي بكر فلتة وق الله شرها فمن عاد | 
فاقتلوه) وفي هذا ما يدل على أن ما وقع كان من أجل قطع الخصومة ودرء الفتنة. 

1 - أن يكون صادراً عن قول» وإنا نعلم أنهم لم يصرحوا على ألسنتهم يوم السقيفة أن الاختيار هو طربٍ 
الإمام ولا نطقوا بذلك أصلاً. 

2 - أن يكون أصلاً صادراً عن فعل ويقرون على أنهم ما فعلوه إجماعاً منهم» ولكن هذا الفعل - وهو الاخة 
يصدر إلا عن بعضهم وسكت الباقون فضلاً عن المتغيبين» ولا ينسب إلى ساكت قول» فكيف يقال إن الاختيا 


عليه ولم یصدر من جهتهم قول ولا فعل. 

3 - ولا يقال إن السکوت دلیل الرضا لأن السکوت محتمل للأمرين معاً ما دام لم يصدر من جهة الساکت 
کونه راضیاً من قول أو فعل. والحال في اختلاف الناس وتنازعهم في العقد لأبي بكر کالحال في تنازعهم في م 
آيام الحسن, فٍن قبل بصحة العقد لذي بكر یلزم القول بصحة العقد لمعاوية والقضاء پامامته "" وهذا لا 
متدین» ولا يقال إن اختلافهم كان في المختار لا في الاختیار, لأنا لا نسلم بالإجماع على الاختیار. 

وقد ذهب الخوارزي إلى أن الدافع إلى الاختیار دفع الضررء ذلك أنه إذا كان الضرر لا یندفع إلا بتولية من ید 
فقد وجب علينا توليته» فلو أن قوماً أحاط بهم بعض الأعداء وغلب على ظنهم أن لو فوضوا الأمر لواحد منه 
من العدو فإنه يلزمهم توليته. 

وقد فعل أصحاب رسول اللّه يوم مؤتة ذلك إذ ولوا عليهم خالداً ولم ينكر الرسول عليهم ذلك. 

والرد على ذلك أن هذا مبني على أن الإمامة طريق وجوبها العقل» وانما نحتاج إلى نظر العقل إذا لم يكن د 
آما إذا كان ثمة منصوص عليه فلا حاجة بنا إلى نظر العقل» وان أصحاب مؤتة إنما اجتهدوا لما عدموا اله 
عليه من جهة الرسول بعد أن قتل ثلاثتهم من المنصوص عليهم واحداً تلو الاخر» فثبت بطلان ما ع 
الخوارزي من کون الاجتهاد طريقاً للإمامة» إذ لا اجتهاد مع وجود النص. 

واذا ثبت بطلان الاختيار طريقاً للإمامة لم يبق إلا طريق الدعوة في غير الفلاك کت والناس بصدد الا 
يحتاجون فيها إلى الإمام مختلفون على مذاهب: 

أ- مذهب الإسماعيلية أو التعليمية الذين ادعوا أن وجه الحاجة إلى إمام من أجل تعليمهم المعارف 
وإرشادهم إلى الأسرار الدينية وتعريفهم بالأحكام الشرعية» وقولهم هذا مبني على بطلان النظر والتعليم من غ 
الذي هو وحده عندهم مصدر العلم» وهذا باطل فلا طريق إلى شيء من المعارف الدينية إلا بالنظر والا 
والقول إن المعارف كلها متلقاة من أفواه الأئمة يؤدي إلى إبطال النظر وذلك خطأ وضلال. 

ب - مذهب الإمامية أو الاثني عشربة وقد ذهبوا إلى أن وجه الحاجة إلى الأئمة لكونهم ألطافاً في فعل || 
والانکفاف عن المقبحات. 

وقولهم هذا تطبیق لفكرة اللطف المعتزلية على أصل الامامة» ولو كان وجه الحاجة إلى الامامة لکونه لطف 
يكون ذلك وامامهم غائب؟ 

ج - مذهب أئمة الزيدية وشیوخ المعتزلية ومحققي الأشعرية وهو أن وجه الحاجة إلى الإمام من أجل الق 
شرعية. وتنقسم هذه الأمور والأحكام إلى ما لا یقوم به غير الأئمة وإلى ما یمکن أن یقوم به غير الأئمة لکونهم 
كانوا ظاهرين» آما ما لا يقوم به غير الأئمة فأمور: 

1 - ما يتعلق باجراء العقوبات نحو إقامة الحدود والقصاص. 

2 - ما يتعلق بأموال وهذه على وجهين: ما يكون متعلقاً بتوزيعها نحو قسمة الغنائم وصرف أموال الفيء و 
متعلقاً بجمعها نحو أخذ الزكاة. 

3 - ما يتعلق باظهار شعائر الإسلام نحو إقامة الجمع. 


4 - ما یتعلق بجانب جهاد العدو وحفظ البيضة وکف الظلمة عن الظلم. 

5 - وجوب إنفاذ آمره في كل ما آمر به مما ذکرنا من آمثلة. 

آما ما عدا ذلك من آنواع الاجتهادات في العبادات وآمور المعاملات من بیع وشراء واجارة ونکاح فانها لي 
مهامه. 

وآما ما يقوم به غير الأئمة ولکن الأئمة أحق بالقیام به عند ظهورهم نحو الأمر بالمعروف والنهي عن | 
الظاهرة وغير ذلك من الآداب والتعزيرات التي يستحقها الجناة فإنها موكولة إلى آحاد الناس ممن له تميز ولا 
سد 

في بيان ما يبطل الإمامة: 

الأمور الطارئة بعد انعقاد الإمامة على ثلاثة أضرب: 

الضرب الأول: 

مبطل لإمامته بكل حال مما هي في إبطالها على وجهين: 

عقلي: نحو ما كان متعلقاً بفساد الأعضاء والحواس بحيث لا يتمكن معه من الإيراد والإصدار ونحو فسا 
بالجنون. 

وسمي: وهو ظهور الكفر والفسق. 

واعتبرنا الأول عقلياً لأن كل ما كان ملاكه العقل استحال من جهة العقل التكليف به مع فقد شرطه. واعت 
شرعياً لأنه يستحيل التصرف في أحكام الإمامة من جهة الشرعء إذ لا تنعقد الإمامة لفاسق وتبطل بتطرق 
الفسق عليه. 

الضرب الثاني: 

ما لا يكون مانعاً عن الإمامة بكل حال» وهذا بدوره على وجهين: 

الوجه الأول: الغلبة والقهر من الكفار والبغاة. 

الوجه الثاني: خذلان الخلق عن نصرته وتقاعدهم عن النهوض معه. 

فهذان الأمران ليسا مبطلين للإمامة ولا مزيلين لها بعد انعقادها. 

الضرب الثالث: 

ما يكون مانعاً منها في حال دون حال: وهذا نحو الأمراض والعلل فإن انتهت بها الحال إلى المنع من الا 
الخلق فهي مانعة والا فلا ويعد في هذا الضرب الكفر والفسق في الباطن فإنهما إن ظهرا كانا مانعين. 

والقائلون بأن طريق الإمامة هو العقد قالوا: إذا فسق بطل العقد ” فإذا تاب لم يكن إماماً ولا ينهذ شيء مر 
حتى يعقد له ثانيآء كما كان في مبدأ الأمرء أما القائلون بأن طريق الإمامة هو الدعوة كما هو مذهبنا فإنه 
يحتاج في تقرير إمامته إلى دعوة ثانية لأن إمامته قد انعقدت بالدعوة الأولى» وطروء الكفر أو الفسق إنم 
مانعين له عن التصرف لا غيرء فإذا تاب وأصلح عاد تصرفه نافناً كما كان له من قبل من غير حاجة إلى 
سا 


2 - الطرق الدالة على إمامة أمير المؤمنين: 


فرق الزيدية على اتفاق في القول بامامته بعد الرسول وان اختلفت في التفاصیل: 

1 - الجارودية: ويقولون بالنص في الأئمة الثلاثة (علي والحسن والحسين) والدعوة والخروج فيمن عداهه 
من ذهب إلى أن النبي نص على علي ونص علي على الحسن والحسين. 

2 - الصالحية: طريق الامامة العقد وتصح بعقد رجلين من أفاضل المسلمين ويقولون بامامة المفضول 
إمامة الشیخین» ویتوقفون في أمر عثمان. 

قت العقبیة: آصحاب محمد بن عبد لله العقي: الامامة صالحة ق جمیع ولد عل ٠‏ 

4 - الجریریة: یقولون بمقالة الصالحية خلا آنهم یکفرون عثمان. 

5 - الصباح بن القاسم: یوافقون الجارودية غير آنهم یکفرون الشیخین والجارودية تفسقهما. 

آما الأدلة المعتمدة الدالة على أمير المؤمنين فهي عندنا تفید النص الخفي لا الجلي» ونعني بالنص الجلي أن || 
قصد صاحب الشريعة معلوم بالضرورة» ونعني بالنص الخفي أن المراد منه غير معلوم بالضرورة وانما یحصل | 
منه بالنظر والاستنباط كما هي الحال في سائر الأمور النظرية """ وآما هذه الأدلة فهي قوله تعالی: [المائدة: 5: 

معنی الولي هو الأولى بالتصرف كما في قوله تعالی: [الحدید: 15] أي آولی بکم» فیکون المعنی: الأولى بتد 
والتصرف فيهاء آما حمل الولي على الناصر فهو فاسد إذ الولاية بمعنی النصرة عامة في حق المؤمنين بینما الا 
من تصدق وهو راکم» وقوله تعالی [المائدة: 55] آما أن یکون حالاً أو استثنافاًء والاستئناف باطل لوجهین: * 
ذکر الصلاة وهي مشتملة على الرکوع كان ذكر الرکوع تكراراً بلا فائدة فيه» ثانياً: إذا قلت: ریت زيداً وهو راکب 
رکوبه ولذا يجب حمل المعنی على الحال. 

یوم الغدير وقول الرسول: (ألست أولى بكم من آنفسکم؟ قالوا بلی يا رسول الله فقال: من كنت موا 
مولاه...) آجمعت الأمة على صحة الحدیث غير أن الزيدية تثبت به إمامته وساثر الفرق تثبت به فضله م 
المولى بمعنی الأولى بالتصرف إذ لا معنی للحدیث إن آثبت به النصرة» وقد احتج به علي یوم الشوری» واذا ك 
المولی هو الأولى بالتصرف كما في قول الرسول: (إذا نکحت المرأة بغير إذن وليها..) أي المتدبر آمرها - فانه 
ذلك القول بإمامته. 

حديث المنزلة: (أنت مني بمنزلة هارون من موسى إلا أنه لا نبي بعدي) هذا الخبر مرتب على قولين: 

أحدهما: أن الحديث يثبت لعلي جميع المنازل الثابتة لهارون كاستحقاقه للقيام مقامه بعد وفاته لو أنه عاش 

وثانيهما: قال تعالى حاكياً عن قول موسى لهارون: "اخلفني في قوي" وهذا يقتضي حصول الولاية لهارون حا 
موسى» فحال أمير المؤمنين كحال هارون في جميع المنازل عدا النبوة. 

آخبار كثيرة رويت عن الرسول في حق علي (سلموا على علي بامرة المؤمنين) قوله لعلي: (أنت سيد الموّمذ 
المتقين وقائد الغر المحجلين) (هذا ولي كل مؤمن ومؤمنة)» (أنت أخي ووصيي وخليفتي من بعدي وقاضي دید 
اشتركت أخبار كثيرة في معنى واحد هو تقرير إمامته بعد الرسول» وهذه المسالك من أقوى ما يعتمده أص 
تقرير إمامته. 

ولا عبرة بالمسالك الفاسدة التي تكلفتها الإمامية لإثبات إمامته نحو حمل أولي الأمر بتخصيصها لعلي في قو 
[النساء: 59] أو إضافة الشهادتين إلى حديث الغدير أو القول في نهاية الحديث هو وصبي وخليفتي من بعد 


مقصدهم الوحید من دعوی النص الجلي الطعن في الصحابة وتفسيقهم واکفارهم» ولا حجة لهم في استناده 
الرسول: من خرج على إمام الحق فهو فاسقء لأن علياً لم يقم بالامامة أصلاً حتى يعد الخروج عليه فس 
المشهور عن أمير المؤمنين الترضية والترحم عليهم وموالاتهم وهذا هو المختار عندنا. 

3 - الكلام في التفضيل: 

مذهب أئمة العترة وعلماء الزيدية أن أمير المؤمنين أفضل الصحابة وممن قال بأفضليته من الصحابة الزبير 
بن اليمان وجابر بن عبد اللّه وعمار وسلمان وأبو ذر والمقداد. 

وأفضليته ثابتة بآيات من القرآن خمس: 

[الشورى: 23]. 

[التحريم: 4]. 

[المائدة: 55]. 
[الحاقة: 12] (سألت الله أن يجعلها أذتك يا علی) قال علی: فما نسيت بعد ذلك شیتاً بدا 

آية المباهلة: [آل عمران: 61]. والذي يدل على فضله من جهة الأخبار كثيرة نتخير منها أموراً خمسة: 

خبر الطير: (اللهم ائتني بأحب خلقك إليك يأكل معي من هذا الطير) حين أهدى إليه طائرا مشوا فجاء علي. 

حدیث المواخاة: آخی بين الصحابة ثم آخی النبي بين نفسه ودين علي. 

حدیث الراية (لأعطين الراية غداً رجلاً یحبه اله ورسوله وبحب الله ورسوله» كراراً غير فرار) فأعطاه لعلي 
باب الحصن. 

خبر ذي الثدية وقول الرسول (یقتله خير الخلق). 

خبر عن عائشة إذ آقبل أمير المؤمنين فقال النبي: (هذا سید العرب» فقالت عائشة: آلست آنت سيد العرب 
الله؟ قال (آنا سيد المومنین وهذا سيد العرب). 

النوع الثالث: آمور علمية وعملية: 

آما العلمية فهو آعلم الصحابة وقال فيه الرسول: آنا مدينة العلم وعلي بابها وقوله: آقضاکم علي. 

وأما العملية فسبقه للإيمان وهو أكثر الصحابة جهاداًء ومن الأمور العملية ما یتصل بشخصه فهو آقرب اا 
النبي ولا يقال العباس لأن عبد الله وأبا طالب شقيقان بخلاف العباس» ولم يكن لأحد من الصحابة أولاد : 
النبي غيره. 

4 - الطریق إلى مامة آولاده: 

أ - الطریق إلى إمامة الحسنین: قول الرسول: (الحسن والحسین إمامان قاما أو قعدا) ذلك هو معتمدنا في ال 
على إمامتهما. 

ب - الطريق إلى إمامة أولادهما: الدعوة والخروج» يقول تعالى [فصلت: 33] ويقول أيضاً: [النحل: 125]. و 
الكلام على أن الدعوة معتمد الزيدية إلى الإمامة وإلى بطلان القول بالعقد والاختيار. 

هذا ولا حجة للإمامية في دعواهم تخصيص الإمامة في أولاد الحسين وأنها في الأعقاب من الأب إلى ابنه و 
إلى الأخ بعد الحسن والحسين» فذلك منهم محض تكلف لا أساس له من عقل أو شرع. 

سابعاً - في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: 


قولنا للشيء إنه معروف يفيد أن فاعله یعلم حسنه ويدل عليه» ومعنی قولنا عن الفعل إنه منکر أن فاعا 
قبحه وبدل علیه. 

ومتی أطلق الأمر بالمعروف فانه يفيد أموراً ثلائة: 

1 - القول الدال على طلب تحصیل المعروف. 

2 - أن يراد به إظهار الكراهة لترك المعروف أو الإخلال به. 

3 - أن يراد به حمل الغير على فعل المعروف ومنعه من الإخلال به”””. 

وأما النهي عن المنكر فإنه يفيد عن إطلاقه أموراً ثلاثة هي: 

1 - القول الدال على المنع من الفعل وهذا هو السابق إلى الأفهام. عكس ما ذكرنا في المعروف. 

2 - أن يراد به إظهار الكراهة لفعله أو الإقدام عليه. 

3 - أن يراد به حمل الغير على ترك المنكر ومنعه من فعله. 

ولا خلاف لدى العقلاء من حسن الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر عقلاً كما أنه لا خلاف في وجوبه 
والإمامية يخالفون في ذلك إذ لا وجوب عندهم إلا عند ظهور الإمام. 

ووجه الوجوب العقلي عند أبي علي أن الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر لطف هو أن الواحد منا إذا أمر با 
أقرب إلى فعله كما أنه في نهي الغير عن المنكر ما يكون الواحد منا أقرب إلى الانكفاف عنه. 

وأما الأدلة على وجوبهما شرعاً فالكتاب والسنة والإجماع. 

أما الكتاب فقوله تعالى: [آل عمران: 104] وقوله: [آل عمران: 110] وقوله تعالى: [المائدق ۰78 79]. 

وأما السنة فقول الرسول عليه السلام: (لتأمرنَ بالمعروف ولتنهنّ عن المنكر أو ليسلطن الله عليكم شرارک 
خیارکم فلا يستجاب لهم) وقوله (لا يحل لعين ترى الله يعصى أن تطرف حت تغير أو تهاجر). 

والإجماع منعقد على وجوب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وإنما الخلاف في الأمور ثلاثة: 

1 - هل يجب إذا ترتب عليهما مضرة شديدة؟ 

2 - هل يجب على غير الإمام؟ 

3 - هل يصح النهي عن المنكر بالضرب والحبس والقتل؟ 

والمختار عندنا أنه لا يجب أن يترتب عليهما مضرة شديدة وان كان یحسن, وأنه فرض كفاية إن قام به 
سقط عن الباقین» غير أنه لا يختص به الإمام» وأنه يجب التدرج من الحكمة والموعظة الحسنة إلى القول الا 
الضرب والتعنیف» وأبو علي الجبائي هو أول من قسم الأمر بالمعروف إلى واجب وغير واجب تبعاً للمأمور به 
المأمور به واجباً فالأمر واجب وإن كان ندباً فندب» والواقع أنه يمكن تقسيم الأمر بالمعروف من عدة اعتباراد 

الاعتبار الأول: 

ما يختص به المعروف في نفسه وهذا ينقسم إلى قسمين: 

الأول: 1 - باعتبار حكمه إلى: 

أ - واجب إذا كان المأمور به واجباً. 

ب - والى غير واجب أو نافلة إذا كان المأمور به نافلة. 


والثاني: باعتبار طريقه وهذا بدوره ینقسم إلى قسمین: 

أ- ما كان طريقه العقل کالمحسنات العقلية نحو قضاء الدین ورد الامامة واصطناع المعروف والانصاف. 

ب - وإلى ما كان طريقه السمع نحو الأمر بالصلاة أو الزكاة أو سائر الأوامر الشرعية. 

الاعتبار الثاني: 

ما يصح الإكراه فيه وما يستحيل: 

أ- أما ما يصح دخول الإكراه فيه فهو أعمال الجوارح» فإن أكره شخص على ترك الصلاة أو الصوم أو الحج ١‏ 
تركهاء إنه إذا جاز الخروج من الصلاة لإنقاذ صي يحترق فالأولى ترك الصلاة إن أكره على ذلك إنقاذاً لنفسه مر 

ب - ما يستحيل دخول الإكراه فيه وهو أفعال القلوب نحو الإيمان بالله والاعتقاد بصدق صاحب الرسالة إ 
فيهما محال لأنه ليس للغير سلطان على القلوب. 

الاعتبار الثالث: 

من حيث من يقوم بالأمر بالمعروف وذلك بدوره نوعان: 

أ- أوامر لا يقوم بها غير الأئمة نحو الغزو وتجييش الجيوش وحفظ بيضة الإسلام. 

ب - وأوامر يقوم بها غير الأئمة نحو إصلاح الطرقات وتعمير المساجد ونصب القوامين على أموال اليتامٍ 
موكولة إلى نظر الإمام إن كان ظاهراً والا فلا يصح تعطيل مصالح المسلمين ولا يحل لهم إهدارها وإهمالها. 

كذلك النهي عن المنكر يمكن النظر إليه وتقسيمه من عدة اعتبارات: 

الاعتبار الأول: 

ما يختص به المنكر ذاته من حيث حكمه: إلى واجب إن كان نهياً عن حرام أو غير واجب إن كان نهياً عز 
ومن حيث طريقه: إلى ما كان طريقه العقل كالقبائح العقلية وما كان طريقه الشرع كالنواهي الدينية. 

الاعتبار الثاني: 

إلى ما يتغير حاله بالإکراه» وما لا يتغير» ما يتغير حاله بالإكراه فإما: 

أ- يتغير حاله من التحريم إلى الإباة نحو التلفظ بكلمة الكفر [النحل: 106]. 

ب - أو يتغير حاله من التحريم إلى الوجوب نحو أكل الميتة إذ الضرورات تبيح المحظورات. وأما ما لا يت 
بالإكراه نحو القتل وبتر العضوء إذ لا يجوز دخول الإكراه بأن يقتل غيره لیخلص نفسه. 

الاعتبار الثالث: 

باعتبار موقفه: إلى ما يكون المنكر مختصاً وقوعه بالواحد منا وإلى ما يكون متعدياً إلى غيره» وما يكون متع 
منه ما يختص الإنكار به الأئمة نحو إقامة الحدود وما يجب على الجميع. 

الاعتبار الرابع: 

من حيث أركان الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر حيث الركن الأول: هو الأمر الناهي والركن الثاني: المآمو 
والركن الثالث: موضوع الأمر أو المأمور به والمنهي عنه. 

من حيث الأمر الناهي يشترط فيه أن يكون عاملاً ذكراً حراً مسلماً ومن حيث المأمور المنهي بدوره كل ع 
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ومن حيث موضوع الأمر والنهي» فموضوع الأمر كل فعل حسن یمکننا فعله. كما أن موضوع النهي کل قب 
منعه. 

ویشترط في حسن الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر ووجوبهما عدة شروط: 

1 - أن یکون المآمور به حسناً في نفسه والمنهي عنه قبيحاً في نفسه» فإذا لم یعلم حسن المآمور به ولا قب 
عنه فلا آمر ولا نهي. 

2 -ذا جاز کون الفعل قبیحاً فلا یحسن الأمر به» كما أنه إذا كان الفعل حسناً فلا يصح النهي عنه. 

أن یکون المأمور به أو المنهي عنه ممکناء واذا كان المآمور به واقعاً فلا وجه للأمر سوی تحصیل حاصل» 
المنهي عنه غير واقع ولا عزم على ارتکابه فلا وجه للنهي عنه. 

4 - ألا یکون إنكار المنکر سبباً في وقوعه أو وقع مضرة أشد منه. 

5 - وفي غلبة الظن أن في الأمر أو النهي تأثيراً خلاف» والرأي أنه یحسن إن لم يجب لأنه بمنزلة استدعاء الغ 
فيه صلاحه وان لم يقبل وفي ذلك معذرة إلى الله وسقوط الحجة. 

ولا بد من التدرج في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر فيبدأ الآمر أو الناهي بالقول اللطيف والموعظة ال< 
وقع مراده فلا حاجة إلى تجاوز ذلك إلى الغلظة في القول» إن لم يقع ولم تنفع غلظة القول أو تعنيف تجاوز 
الضرب والحبس إن أمكنه ذلك وكان له على المأمور أو المنهي قوامة. 

ثامناً: في الآخرويات: 

1 - في أن العالم يفنى: 

أغلب المسلمين على القول بأن العالم يفنى عدا فريقين: 

أ- الفلاسفة وقد قالوا بأزلية العالم وأبديته. 

ب - الكرامية ووافقهم الجاحظ وهم يقولون بحدوث العالم ولكن بالخلود وفريق ثالث توقف في القول بفذ 
وهم بعض المعتزلة ووافقهم الجويني. 

ومستندنا في القول بفنائه قوله تعالى: [الحديد: 3] وقوله: [الروم: 27] وقوله [الأنبياء: 104]. 

والقائلون بفنائه اختلفوا في كيفية الإفناء على أقوال: 

الأول: أن يكون الإعدام بالفاعل وفي ذلك رأيان: 

أ- أن يعدمه الله فيصير معدوماً كما آوجده في البدء بكلمة "كن" فصار موجوداً وذلك رأي الخوارزي. 

ب - أن يقول له "افن" فيفنى. 

الثاني: أن ينقطع عن العالم شرط البقاء فيفنى وفي ذلك آراء: 

أ - تبقى الجواهر ببقاء قائم فيها يخلقه الله حالاً بعد حال, فإذا لم يخلق الله ذلك البقاء عدمت الجواه 
رأي البلخي وبعض الأشعرية. 

ب - تفنی الجواهر بفناء يوجد لا في محل وذلك قول بشر بن المعتمر. 

ح - تعدم الجواهر لأجل طروء ضد عليها وهذا هو مذهب جمهور المعتزلة والزيدية. 

والمختار عندنا في كيفية إفناء العالم هو الاستناد إلى الشرع. 


1 - زوال ما في السماء من نظام قال تعالی: [الانفطار: 1]. 

2 - تغیر آحوال الأرض [الزلزلة: 1] [المزمل: 14]. 

3 - تغیر آحوال الأمور الحاصلة بين السماء والأرض کالشمس والنجوم والجبال والبحار وجمیع الخلائق [ال 
- 6]. 

2 - في حقيقة الپنسان: 

قبل الخوض في تفاصیل القول في المعاد نذکر خلاف الناس في حقيقة الانسان, لأن القول بما يعاد من 
مرتبط القول بحقيقته. 

1 - حقيقة الانسان هو النفس الناطقة ومن ثم قالوا بحشر النفوس دون الأجسام. 

2 - حقيقة الانسان قائمة على عرض يحل فيه فیمنحه الحياة» وفي بيان حقيقة هذا العرض ذهبوا إلى آراء ث 

أ- الروح عرض يسري في الانسان فیمنحه الحياة وذلك قول النظام. 

ب - شيء لطیف يحل في القلب هو سر الحياة وذلك قول أبي علي الأسواري. 

ج - نور من الأنوار هو سر حياة الانسان وذلك قول هشام بن الحکم. 

3 - حقيقة الانسان أنه جسم وما الحياة فيه إلا شيء من قبیل الأجسام والقائلون بذلك على ثلاثة آراء: 

أ- الحياة شيء رقيق ينساب في الجسم وهذا الشيء مشاكل لشكله والكل عضو فيه وهذا هو قول الإخشيد. 

ب - جسم لطيف متداخل في أعضاء جسم الإنسان وذلك قول النظام. 

ج - الإنسان جوهر واحد وذلك قول معمر. 

4 - حقيقة الإنسان مركبة من الجسم والعرض: 

أ- هذا العرض هو الروح وذلك قول ضرار. 

ب - هذا العرض المجتمع مع الجسم هو الحياة وذلك مذهب النجاري. 

والمختار عندنا أن الإنسان هو هذا الشخص المبني على الشكل الإنساني الذي به فارق سائر الحيوانات ١‏ 
مذهب الزيدية وجماهير المعتزلة» ومعتمدنا في صحة ما قلناه هو العلم الضروري بأن الإنسان هو هذ 
المشاهدة إذ ليس اختلاف العقلاء في حقيقة الإنسان لخفائها وغموضها بل لشدة وضوحها وبلوغها من الوه 
الحد الذي لا يمكن تعريفه ا 

في صحة المعاد: 

لا اختلاف في صحة المعاد الأخروي وكونه ممكناء وانما خلاف الفرق في تفسير المعاد وكيفية الإعادة» وال 
على صحة المعاد مسلكان عقلي وشرعيء أما العقلي فهو أن اللّه قد ألزمنا المشاق والتكليف من أجل العوض 
وإلا كان إيصالهما ظلماً ولا عوض ولا إثابة إلا بعد الإعادة. 

وأما الشرعي فآيات كثيرة منها: [الأعراف: 29] ولقد اتفق الأنبياء جميعاً على التصريح بالمعاد. 

4 - في الجانب المعاد عند المعاد: 

وقد اختلفوا في الأمر الذي يجب إعادته على ثلاثة مذاهب: 


أ - المعاد هو النفس الناطقة وذلك مذهب الفلاسفة وهو مبني كما سبقت الاشارة على أن حقيقة الانسان 
النفس» وهذا باطل لأنه مخالف لما ورد في الشريعة من حشر الأجساد. 

ب - المعاد هو الأجسام مع النفوسء وتکون الاعادة في هذه الدنیا وذلك مذهب آهل التناسخ» ومعنی 
عندهم تنقلها في هذه الهیاکل ما بالتعذیب في هیکل خسیس أو بالإثابة في هیکل رفیع» وهذا مخالف للش 
الحساب في الاخرة لا في هذا العالم. 

ج - المعاد هو الأجسام مع الأرواح ٤‏ الآخرة» والقائلون بذلك آکثر آهل الإسلام وهم مقمنون بحدوث 
والأجسام. 

5 - في بيان المقدار الذي يجب إعادته: 

الإنسان هو هذه البنية المشاهدة التي تتعلق بها الخطاب» وبتوجه إليها المدح أو الذم ويشعر باللذة والألم و 
والنفرة والذي يجب إعادته عقلاً: الأجزاء التي لا يكون الإنسان إنساناً إلا بهاء فأما ما وراء ذلك من الأعضاء و 
والفضلات فلا تجب إعادتها لأن الغرض من الإعادة هو إيصال الثواب والعوض إلى مستحقيهاء وهذه الأجزاء 
ایصال الثواب والعقاب ينن الشرع علی إغادة الانسان كملا مع سائر الأوضال«والكمضاء والفضلات : 
عندنا الذي يجب إعادته هو مجموع بنية الانسان على الكيفية المخصوصة التي كانت في الدنیا ومنها وجهان: 

آحدهما عقلي: وهو أن الثواب لا بد من ایصاله على آبلغ الوجوه في النعم والالتذاذ ولا يكون على هذه ال 
باعادة ما ذکرنا. 

ثانیهما سمي: إذ كما تدل ظواهر الشريعة على الاعادة فإنها تدل على كمال إعادة الخلقة واتمامها [النور: 24 

إعادة لعین ما كان أم لمثل ما کان؟ 

ذهب فریق من المعتزلة إلى أن المعدوم لو بطلت ذاته وحقیقته في حال عدمه لاستحالت إعادة عين ما کان؛ 
فان إعادة عين ما كان یتوقف على القول بآمرین: 

الأول: أن الأجسام تتکون من جواهر أو آجزاء لا تتجزأء وأن فناءها هو تفربق هذه الأجزاء ومن ثم فان عا 
مجرد إعادة تجميع هذه الأجزاء» وذلك مذهب القائلین بنظردة الجزء الذي لا یتجزاً وعلی رآسهم العلاف. 

الثاني: القول بشيئية المعدوم "7 حیث أن الجواهر كانت وتبقی في حال عدمها آشیاء أي يصح أن یعلم عنه 
وآن العدم هو مجرد افناء ذاتها المخصوصة المشاهدة ومن ثم فان اعادتها لا تقتضي آکثر من استعاد 
المطابقة لما هي عليه في علم اللّه» كما أن بدء الشيء هو خلقه مطابقاً لما عليه في علم اللّه الأزلي» فالخلق 
صورتان متطابقتان لما عليه الشيء في علم اللّه» وبذلك تکون الاعادة لعين ما کان. 

وذهب فریق من الأشاعرة إلى إنكار نظرية الجزء وابطال القول بشيئية المعدوم» ومن ثم ذهبوا إلى القول بأز 
لمثل ما كان لا لعين ما کان» وهذا هو ما يلزم عن قول الغزالي إذ لا يهم أي جسم كان ما دامت حقيقة الا 
مشایعا في ذلك الفلاسفة - هي النفس. 

وذهب فریق آخر من الأشاعرة إلى أن صحة الاعادة لا تتوقف على کون الذات ثابتة في حالة العدم بل تص- 
مع بطلان حقيقة الذات» وذلك هو قول الرازي. 

ومذهبنا هو القطع باعادة جمیع الأجزاء بعد تفرقها واحیائها بعد إماتتها. 


7 - في المباحث السمعية: 

المباحث السمعية المتعلقة بالأمور الأخروية هى عذاب القبر وخلق الجنة والنار واثبات المیزان والصرا: 
الصحف. ۱ 

المسألة الأولى: في إثبات عذاب القبر: 

الذي ذهب إليه أئمة الزيدية وشيوخ المعتزلة ومحققو الأشعرية هو إثبات عذاب القب وقد خالف في ذلا 
أدلتنا قوله تعالى: [غافر: 46] [نوح: 25] فالدخول في النار عقيب الإغراق» ولا بد من إعادة الحياة في الموا 
التخذيبي» والفائدة من عذاب القبر استصلاح المکلفین والتخویف لهم 284 

المسألة الثانیة: في إثبات خلق الجنة والنار: 

ذهب آبو هاشم والقاضي عبد الجبار وجمع من المعتزلة إلى أن الجنة والنار لم یخلقا بعد ""» بینما ذهب ال 
الحسین البصري ومحققو الأشعرية إلى آنهما مخلوقتان وهذا هو الرأي المختار ویدل على ذلك آیات ثلاث: 
[آل عمران: 133] [البقرة: 24] فوصفهما الله بکونهما معدتین لأهليهما والاعداد صریح في کون الشيء ثابتا 
وهذا يدل على وجودهما قبل نزول الآية» والاية الثالثة [النجم: 13 ۰14 15] وجنة المأوی ليست إلا دار 
بإجماع الأمة» فصح ما 0 امن أن الجنة والنار مخلوقتان منذ زمن. ولا يجوز حمل الجنة التي آخرج منها آد 
على بعض بساتین الأرض 94 “ لأن الجنة في عرف المسلمين هي دار الثواب فصرفها عنها إلى بعض البساتين لا ؛ 

والمنکرون خلقهما والقائلون بآن ذلك قبیل یوم القيامة استندوا إلى أن خلقها يقتضي |هلاکها قبل يوم القیا 
ال اا 88 ك الف مک المهوة أو أن وه مادو غ 

والأمور الأخرى المختصة بیوم القيامة کثبرة نتخبر منها خمسة: 

1 - نصب الموازین: لقوله تعالی: [الأنبياء: 47] وقوله: چ 5 ک ں ڈ ج [الأعراف: 8]. 

2 - المحاسبة: لقوله تعالی: [الحاقة: 19]. 

3 - المساءلة لقوله تعالی: [الحجر: 92]. 

- انطاق الجوارح: لقوله تعالی: [النور: 24]. 

نشي الضخف: لقو له تعال: ااك 10]. 

ولا حاجة إلى تأويل هذه الایات وحملها على غير ظاهرها من غير دلالة واضحة کالقول بأن الم 
لا هکس 

تاسعاً: في الدفاع عن الصحابة: 

يصدر یحی بن حمزة في دفاعه عن الصحابة وبخاصة الشيخين أبي بكر وعمر عن علم وورع وقد دافع 
كثير من كتاباته وأفرد لذلك رسالة خاصة”6 

التكفير والتفسيق لا يكونان إلا بدلالة قاطعة» ولم يقم البرهان الشرعي إلا على الخطأ في النظر إلى النصوص 
زائد على ذلك من كفر أو فسق. 

انا نعلم قطعاً وبالضرورة صحة أديانهم وسلامة إيمانهم واستقامتهم على الدين ومحبتهم لرسول رب العالمي 
عنهم ومعرفته لهم ونصرتهم له في المواطن التي تزل فيها الأقدام وما ورد عنه من الثناء عليهم وشهادته له 
ورضاه عنهم في أكثر أحوالهم. 


والذي يدل على ثناء الرسول علیهم عدة آمور منها قوله : (احفظوني في أصحابي فان آحدکم لو آنفق مل 
ذهباً ما بلغ مثل آحدهم ولا نصیفه. وقوله: (آبو بكر وعمر سيدا کهول أهل الجنة). 

ثم ما كان من أمير المؤمنين في حقهم» ويجري ذلك على طریقتین: الأول من جهة الٍجمال وما كان منه علي 
من المناصرة والمعاضدة لأبي بكر في قتال آهل الردة وغیرهاء وما كان منه في أيام عمر من الاعانة والمشورة» و 
تباین آحوال المسلمین في معاملته لهما (أبي بكر وعمر) والموالاة والتعظیم حتى قال في عمر بعد أن طعن وهو 
(ما على وجه الأرض آحد آحب إل أن ألقى الله بصحيفته مثل هذا المسجی بینکم)» وبين معاملته عليه السلام 
وعمرو بن العاص وأبي موسى الأشعري باللعن والتبري والبعد عه 

وما كانت حال الحسن والحسين إلا كحال أبيهما في الموالاة وإظهار الجميل في حقهماء أما حال زيد ١‏ 
انصراف الرافضة عنه وما لزم عن هذا من قتل كان آهون عليه من أن يقبل التبري من الشيخين قائلاً: كي 
منهما وقد كانا صهري جدي ووزيريه. 

وكذلك أمرٌ محمد النفس الزكية وابراهیم ویحبی ابني عبد الله» ولو قد سبوهما لما تابعهم أكابر المعتزلة» 
الصحابة عندهم يبطل العدالة فضلاً عن الإمامة. 

وستل جعفر الصادق عن أي بكر فقال: ما أقول فيمن أولدني مرتين “. 

وكان الناصر للحق يملي أحاديث مروية عنهما بالترضية عليهماء فلما كف المستملي من كتابة الترضية زج 
قائلاً: لم لا تكتب رضي الله عنهماء إن مثل هذا العلم لا يؤثر إلا عنهما وعن أمثالهما. 

نخلص من هذا إلى أنه لم يؤثر عن أمير المؤمنين» ولا عن أحد من أئمة أهل البيت بكفر أو فسق أحد من ال 
وآن الإقدام على الإكفار والتفسيق من غير بينة وعلى غير بصيرة إثم کبیر» بينما التوقف فيهما ليس لقد 
محظور وليس التوقف مذهبنا وان كان مذهب الهادي والقاسم والمنصورء وإنما الترضية لأنا رضينا على من ١‏ 
ورسوله عليهم حيث قال فيهم اللّه تعالى: [الفتح: 18] وقال: [الأنفال: 72] وقال: [الحشر: 9]. 

إن مذهبنا الذي نحب أن نلقی اللّه ونحن عليه أن الإمام بعد الرسول هو علي بن أبي طالب مع حسن الظن ١‏ 
الذين تولوا قبله» فما فعلوا ذلك جرأة على الله بل على سبيل الخطأ في النظ وما خطأهم في مخالفة النصود 
ولا صغيرة لما اشتملت عليه النصوص من دقة وغموض. وما كان إقدامهم على مخالفة النصوص جرأة عا 
وأنهم يدخلون الجنة لما ورد فيهم من الأخبار. 

ولقد قال الإمام المنصور إن أئمة الزيدية وعلماءهم متابعون للجارودية» غير أن غرضه آنهم متابعون لهم . 
بالنص الخفي على علي لا في ما ورد عن أبي الجارود من تفسيق الصحابة» فذلك ما لم يرد عن أحد من أثمة الز 

وقال الهادي يحيى بن الحسين في كتاب الأحكام: (من أنكر النص على أمير المؤمنين فقد كذب الله ورس 
كذب الله ورسوله فقد كفر باه ورسوله) ولكن هذا القول من الهادي محمول على من أنكر قول الرسول: « 
مولاه فعلي مولاه... وليس محمولاً على الصحابة والا فكتاب الأحكام محشو بالرواية عن الصحابة وعن 
وعمر" و قد کفرهم آو فسقهم لما نقل عنهم أن الکافر أو الفاسق ساقط العدالة ولا یوثق بقوله: ( 
آبائنا من الأئمة مملوءة برواياتهم وما أعلم کتاباً من کتبهم الا وفیه ذکر الصحابة إما انتصاراً لمذهبهم أو : 
لرواياتهم أو اعتماداً على قولهم» ومن یکون کافراً أو فاسقاً لا یعول على قوله ولا یعتمد على خبره). 


نقول هذا ابتغاء وجه الله ونصيحة للاخوان وهدية داعية لتمهید قواعد الایمان وتصدیقاً لقول رسول اللّه: ( 
المسلم لأخيه المسلم هدية آفضل من كلمة حکمة سمعها فانطوی علیها ليزيده الله بها هدی ولیرده عن ره 
لتعدل عند الله إحياء نفس)» [المائدة: 32] [یوسف: 108]. 

عاشراً: في مهاجمة الشيعة الإسماعيلية: 

العداوة بين الزيدية والإسماعيلية مستمرة منذ ظهور الفرقتين في اليمن في زمن متعاصر تقربياء الزيدية - 
الإمام الهادي یحی بن الحسين والإسماعيلية وداعيتها علي بن الفضلء وقد ظلت الحرب بين الفريقين س 
مدى القرون لم تحسم لصالح |حداهما إلى أن انتهى المطاف بالإسماعيلية إلى التحصن بجبل حراز ومنطقة ما 

وللعداوة بين الفرقتين - مع انتسابهما معاً إلى التشيع - ما يبررهاء إذ تمثل الزيدية المذهب الإسلاي 
الخالص» بينما تمثل الإسماعيلية الأصول الأجنبية وبخاصة الفيثاغورية المحدثة والأفلاطونية المحدثة بدعو: 
الشريعة بالفلسفة» ومن ثم كان موقف الزيدية منها كموقف أهل السلف من فلاسفة الاسلام - غزو فكري | 
رده» بل إلحاد لا بد من قمعه. أريد أن أقول إن الوفاق بين الفرقتين في اليمن كان متعذراً. ولقد اشتعل الا 
الفريقين زمن الإمام يحيى بن حمزة. وكان لا بد من أن يتأثر بلهيبها ومن ثم لم يعرف انتقاد يحيى بن حمزة للا 
السماحة والرزانة المعهودتين فيه وإنما حدة الطبع وعنف القول والاتهام بالجهل والالحاد وخبال العقل» 
يتعذر على المرء وسط صليل السيوف أن يحفظ باتزانه تجاه عدوه وبخاصة إذا كان عدواً شرساً كالإسماعيلية 

وینتقدهم الإمام يحيى بصدد موضوعات سبعة: الإلهيات والنبوة والإمامة وتأويلهم الباطني للقرآن والسنة ١‏ 
النظر وتمسكهم بالتعليم مصدراً للمعرفة اليقينية ثم الأخرويات“. 

وبأخذ عليهم الإمام يحيى أنهم لا يخاطبون الخلق بمسلك واحد» وغرضهم من ذلك استدراج كل واحد ب 
أيه ومعتقده وترتب على هذا أن أصبح النقل عنهم مضطربا. 

1 - في الإلهيات: 

ينسب إليهم القول ب "إلهين" أحدهما علة ويسمى السابق والثاني معلول وبسمی التالي» وأن السابق خل 
بواسطة التالي» والأول أتم لأنه علة ولکنّ الاثنين قديمان» ثم من التالي وجدت النفس الكلية» بحركتها كانت 
وبسكونها تولدت البرودة. 

النقد الأول: من حيث مصدر العلم بهذه الأقوال: 

ليس هذا القول معلوماً بذاته أو بالضرورة كالبديهات والا اتفق على صحته الناس جميعاً. 

وليس السابق والتالي معلومين بالنظر والاستدلال, لأن الباطنية لا تقول بالنظر ولا تعول عليه كمصدر 
فضلاً عن أن هذا الكلام لا دلالة عليه. 

يبقى أن يدّعوا أنه معلوم بالتعليم أو قول الإمام» ولكن لا يمكن التحقيق من صدق قول الإمام إلا بعد إثبات 
بالنظر وصدق النبوةء ولقد سددتم على أنفسكم العلم برفضكم النظر. 

ویأخذ الإمام يحى عليهم أنهم لم يثبتوا ذلك بمنهج التعليم وإنما بنقله عن الفلاسفة. 

النقد الثاني متعلق بمبداً العلية: 


كيف یکون السابق موثرا نی التلي وعلة له بینما الاثنان قدیمان» ومن حق العلة أن تسبق معلولهاء وهل ره 
بالاختیار أم بالإيجاب» آما وهم ینکرون الاختیار من الفاعل المختار فلم يبق إلا القول بالایجاب» ولو كان كذ 
آحدهما بأولى من تأثير الآخرء لما كان السابق أولى بآن یکون علة منه بآن یکون معلولاً. 

النقد الثالث: متعلق النقص في التالي مع قدمه: 

وإذا كان الائنان متساوقین في القدم فما علة النقص في التالي» وکیف یکون إله]*” 
لعارضء وهل النقص حاصل منذ ل 


مه انم وهل نقصانه 


النقد الرابع: تشابه قولهم بقول المجوس: 

واذا قد آثبتم ٍلهین فقد شابه قولکم قول المجوس حين قالوا بیزدان وآهرمن الهین للخير والشس غير أن المج 
خلعوا صفات الکمال والحسن والنور والخیر على یزدان آما آنتم - أي الاسماعيلية - فقد سلبتم عنه صفات 
فحالکم أسوأ منهم» بل نکم وصفتم السابق بالقول: لا يوصف بأنه قادر ولا يوصف بأنه لا ۱ وکذلك 
والحياة فخرجتم عن القضایا العقلیة. 

النقد الخامس: متعلق بصلة الکیفیات الأريح بالاسطقسات الأريعة التي هي الماء والنار والهواء والتراب. 

كيف وقعت صلة کل اسطقس بكيفيته» هل باجتماع الاستقسات الأريعة» وکیف تجتمع مع تضاد بعضها لم 
کل منها على انفراد وقد اشترطتم اجتماعهاء ثم كيف حدث امتزاج الاسطقسات. إن قلتم بالطبعء فلم صار نبا 
آولی من أن یکون معدناً أو حیواناء آلیس آولی إضافة ما في الکون من آثار عظيمة إلى الفاعل المختار. 

النبوات: 

تستند انتقادات الامام یحی للباطنية بصدد النبوات إلى قضیتین: 

الأولى: آنهم نقلوا عن الفلاسفة کلامهم» ولکنهم لم ینقلوه على الوجه الصحیح. 

الثانیة: آنهم أخطأوا إذ جعلوا الأصل فرعاً والفرع أصلاًء وهذا نقد متعلق بموقفهم بالالهیات والنبوات ۱ 
والمقصود به أن النسق اللازم في العقائد ينبني أن یتسلسل کالاتي: 

- معرفة اللّه واجبة بالنظرء یلزم بالنظر معرفة أنه حکیم. 

- تلزم عن حکمته بعثة الأنبياءء وبعلم صدق النبي بالمعجزة. 

- الامامة امتداد للنبوة ومتفرعة عنها خلا الرسالة والکتاب. 

ولکن الباطنية عکسوا الأمر فأقاموا معرفة الله وصدق النبوة بتعلیم من الامام» وکیف یعرف صدق الامام 
ما آخذه علیهم. 

المقام الأول: نقد متعلق بنقلهم عن الفلاسفة على غير الوجه الصحیح. 

قالوا إن النبي شخص فاض عليه من السابق بواسطة التالي قوة قدسية صافية» وآن نفس الني مهيأة لهذا 
كما یتفق لبعض النفوس رؤية بعض آحوال المستقبل في المنام إن صراحة وان رمزاً غير أن نفس النبي تستقبل 
البقظة. 


المقام الثاني: في نقد متعلق بتمسك بالفرع مع اغفال أصل: شرعتم في الکلام في النبوة وأحكامها وغفلتم ع 
الأصل العظیم وهو الحکمة الإلهية» إذ كيف یحسن إرسال الأنبياء دون قول بحكمة الله سبحانه الذي يراي 
لعباده. 

المقام الثالث: لا سبيل إلى إثبات حكمة اللّه بالتعليم: 

وإنما يصلح التعليم وسيلة للعلم بعد إثبات حكمته تعالى التي اقتضت بعثة الرسل» ثم يلزمنا تصديقهم < 
صدق الإمام» ولكنكم تثبتون حكمة الله بتعليم الإمام وتثبتون صدق الإمام بالله. 

المقام الرابع: في أن النقل والتعليم لا يثبت کون الإمام صادقاً: 

ذلك لا يثبت صدق الإمام إلا بعد العلم بصدق صاحب الشريعة الذي نص عليه» أما قبل العلم بصدقه فلا 
أنكرتم العقل. 

المقام الخامس: والقرآن بدوره لا يثبت صدقه بنقل الإمام: 

إذا ثبت أن صدق الإمام متوقف على صدق النبي فكذلك القرآنء فالنبي والقرآن هما الأصل والإمام وتعا 

27 
الفرع . 

3 - في الإمامة: 

وقالوا لا بد في كل عصر من إمام معصوم قائم بالحق يرجع إليه في تأويل الظاهر وحل الإشكالات في القرآن 
وكشف كل لبس في المعقولات» وهو يساوي النبي في العصمة والعلم بحقائق الأمور إلا الوحي والكتاب. 

وجعلوا لكل نبي مدة سبعة آجیال أو قرون بعدها تنسخ شریعته» ولكل بي سوس أو باب "© وباب محمد . 
(آنا مدينة العلم وعلي بابها). 

وسیاق انتقادات يحيى بن حمزة هو نفس سياق انتقاداته صدق النبوات: آنهم جعلوا الفرع أصلاء فالنة 
متعلق بوجوب نصب الامام وکیف یعرف فان قالوا بتعلیم من الإمام - ولا سبیل إلى قولهم بالعقل بعد أن أ 
فقد وقعوا في الدورة: نصب الامام متوقف على تعلیمه» وتعلیمه متوقف على کونه حجة وهذه لا تکون إلا بعا 

والانتقاد الثاني متعلق بصدق الامام وعصمته» كيف یعرفان؟ مرة آخری إن كان من تعلیمه فتصدیق تعلیمه 
على صدقه وعصمت. 

الانتقاد الثالث: استفسار عن مدة عصمته: آمن وقت میلاده أم بلوغه أو بعثته وهل فاعل العصمة هو الله 
الإمام» ویطالبهم یحی باحکام القول في هذه المسائل قبل الزعم بعصمته. 

والانتقاد الرابع متعلق بمصدر معرفة الامام وبتهمهم بعدم تحدید ذلك في آقوالهم. 


والانتقاد الخامس موجه لمعتقدهم بصدد كل نی وبابه ومدته ويتهمهم بالتكليف 2 تعيين المدة والشخاه 


~ "۹ هد 
هي بين آدم ونوح 1244 سنة إذا بها بين عيسى ومحمد 480 سنة . 


4 - في تأويلاتهم الباطنية للنصوص: 

قالوا لكل ظاهر باطن ولكل تنزيل تأويل» فأولوا العبادات وآحکام الدين» من أمثلة تأولهم للعبادات آنهم 
الصلوات الخمس تشير إلى أصولهم الخمسة فالفجر دليل السابق والظهر دليل التالي والعصر دليل الأساس ۱ 
للناطق والعشاء للامام والغسل هو التبري عن اعتماد أي مذهب سوی متابعة الامام والصيام عدم افش 


ولیس لهذه التأوبلات أصل تدل عليه من اللغة أو العقل أو الاصطلاح ولکنهم زعموا آنهم تلقوها عن الامام» و 

ولم يقصد صاحب الشريعة شیناً من هذه التأويلات ولم تخطر له على بال» وان فتحتم على آنفسکم باب 
دون دلیل من لغة أو عقل أو اصطلاح فلیست حجتکم بأقوى من حجة خصم ینهض لکم ليؤول الایات 
کفرکم. فان زعمتم أن الشیاطین في قوله تعالی: [الأنعام: 121] هم آهل الظاهر فسیقول خصمکم: چ ب م 
5 چ[البقرة: 142] السفهاء هم آهل الباطن» وما حجتکم عليه بآقوی من حجته علیکم. 

وان زعمتم أن صاحب الشريعة عرفها ولکنه کتمها عن العامة فقد کذبتم إذ خاطبه الله بالقول: [المائد 
كيف استقبح نشره على العامة واستحسنتم آنتم ذشره. 

وان قلتم إن کل ما يقال عن صاحب الشريعة من آحکام وعبادات لا تفید الظاهر فقد كفرتم» وان قلتم تفید 
والباطن فما سبیلکم إلى معرفة هذا الباطن وما دلیلکم على هذه التأويلات وهل آیات التوحید کقوله تعالی: 
3 لها معنی غير إفادتها التوحیده لقد زعمتم ذلك بأن جعلتم للحروف مرا وتلك شناعة وحماقة. 


5 - في الرد على إبطالهم النظر: 

النظر الصحیح متضمن مجموع آمور آريعة: 

الأولى: العلم البديهي بالمقدمات الحاصلة في النفوس وترتیبها. 

الثاني: العلم بصحة ذلك الترتیب. 

الثالث: العلم بلزوم المطلوب منها. 

الرابع: العلم بأن ما لزم عن المطلوب الصحیح هو صحیح. 

لا بد من حصول هذه الأمور الأريعة لكل ناظر يطلب أمراً عليماً وإلا لم يحصل العلم بالمطلوب ”” والشك 
إما لازم عن الشك في المقدمات الضرورية وهذه سفسطة أو عن الشك في ترتيب المقدماتء والرد إن لم يتر 
الأمور اليقينية فهو يقيني. 

وقد استندت الباطنية في رد النظر إلى أوهام: 

الوهم الأول: احتجوا بالخلاف بين النظار» ونقول إنما يقع الاختلاف بين النظار لجهل المخطی فيهه 
المقدمات ذلك أن هذا الترتيب لا يعلم بالفطرة الضرورية وانما يدركها الأكياس من العقلاء فلا بد في كل م 
تحديد مقدماتها الدالة عليها ثم ترتيب هذه المقدمات للوصول إلى المطلوب. 

الوهم الثاني: قالوا إذا جاءكم مسترشد متحير في وجه الحق في العلوم الدينية وهو !ما علمي لا يعرف أدا 
فسيرد عليكم قولكم بالنظرء أو ذكي نحرير سیأخذ عليكم خلاف المخالفين لكم فلم سيتبعكم دون غيركم؟ ۱ 
أكثر ما يستولي على أهل الأهواء من الفرق هو التعصب والتقليدء وكذلك الباطنية تقول بتقليد الامام» فلا 
لعايي أو غيره من النظرء وأما الثاني فندله على المقدمات وترتيبهاء وان ما حدث من غلط المخالفين إنما ه 
ترتيب مقدماتهم أو العناد. 

الوهم الثالث: قالوا: يعتقد كثير من النظار في مسألة توصل إلى اعتقاده فيها بالنظر ثم يرجع عن هذا الاعة 
يؤمنكم أن يكون الثاني كالأول وبم ندرك التفرقة بينهما؟ 


ونقول لیس رجوعه عن الأول يدل على فساده ولا میله إلى الثاني دليل صحته وانما لا بد من موازین للصحة 
ولا بد أن یعرض اعتقاده على معیار النظرء فان صحت مقدماته واستقام ترتیبها فهو الحق الذي لا نعدل . 
طرأ عليه خلل فهو مختل. 

الوهم الرابع: قالوا: الحق واحد لا يتعدد بينما الخطأ كثيرء ومذهب التعليم يلزمه الوحدة فهذا دليل الحق. 
يحدث أن اجتمعتم على قول واحد إذ اختلفتم فرقاً في شخص الإمام وفي غيابه وفي دعوى ظهوره» هذا وليس 
دليل الباطل ولا القول الواحد دليل الحق. 

الوهم الخامس: قالوا أسرار الكتاب الكريم ومعانيه لا تعرف بالنظر وانما تلقى من صاحب الشريعة. والرد: لا 
هناك مباحث سمعية تعرف من جهة الشرع ولكنا ننكر عليكم سدکم لباب النظر وكونه طريقاً إلى العلم و 
المعقولات» بل لا يمكن معرفة صدق الشريعة إلا به. 

الوهم السادس: زعموا أن النظر لم يكن دأب السلفء وانما التعليم من صاحب الشريعة. والرد عليهم أ 
أصول الأدلة التي يذكرها المتكلمون في إثبات الصانع المعاد والنبوة مذكورة فى القرآن " فضلاً عن أن 
والشبهات التي ترد على الأصول السمعية من الكتاب والسنة لا سبيل إلى دفعها وإزالتها إلا بالنظر. 

6 - في إبطال تمسكهم بالتعليم: 

زعموا أن معرفة الحقائق الإلهية وبيان أسرار الأحكام الشرعية كلها مأخوذة من جهة الإمام وأنه المطلع . 
الحقائق الحق في كل الأمور. 

قلنا: هل عرفتم ذلك بالضرورة» إذن لاتفق على ذلك كل العقلاء» أم بالنظر وهو عندكم لا اعتماد عليه في 
الأمور العلمية. 

فإن قالوا: أقررنا بصحة التعليم من الإمام كما آقررتم بصحة التعليم من صاحب الشريعة» قلنا: هيهات هي 
قبلنا تعليم صاحب الشريعة وصدقناه بعد ظهور العلم المعجز عليه فكان ظهوره دليلاً على صدقه. 

وان كل فرقة تدعي أن مذهبها هو الأسنى وأن طريقتها هي الحسنى»ء كذلك قال اليهود والنصاری» فلا طریق . 
الحق من الباطل والفاسد من الصحيح إلا بالنظرء أما وقد سددتم على أنفسكم طريق النظر فلا عين ولا آثر ول 

ثم إن معصوكم هذا الذي تدعون أنه العالم بحقائق الأمور أكثركم لم يصل به إليه» ولم یشاهده فكيف تتح 
ما يرد إليكم هو کلامه فإن قلتم: ينقله الآحادء قلنا: الآحاد لیس سبيلاً إلى العلم» وان ادعيتم التواتر فان عدد. 
الإمام من حججه لا يبلغون حد التواتره ثم ما هو سبيلكم إن أردتم التحقق من عبارته وأنتم لا تقدرون عار 
إليه ؟ 

وكيف يفتي الإمام في ما لم يرد فيه نص وهو أكثر مسائل الشريعة» وأنتم تنكرون الاجتهاد مح أن أمير 
استخدمه في حد شارب الخمر إذ قال: إذا شرب سكر وإذا سكر هذى وإذا هذى افترى فعليه حد المفتري أو 
فان قلتم لا نأمن من خطأ المجتهدین, أما الإمام فمعصوم قلنا: إن المجتهدين إذا أحرزوا علوم الاجتهاد 
شرائطه فإنهم مصيبون دون افتقار إلى العصمة. 

8 - في تأويلهم لأحوال المعاد: 


زعموا أن النظام في الدنیا من تعاقب اللیل والنهار وحصول الانسان من النطفة والنطفة من الانسان أو 
النبات وتولد الحیوانات من آجناسها ینصرم آبد الدهر, وآن السموات والأرض لا یتصور انعدامهاء وتأولو 
فقالوا إنها (شارة ورمز إلى خروج المام وقیام قائم الزمان وهو السایع الناسخ للشرع المغير للامر. فمعن 
انقضاء دورنا الذي نحن فيه لیتلوه دور آخر وآنکروا المعادء وقالوا إنه عود كل شيء إلى آهله, یبلی الجانب ال 
في الانسان فیعود کل خلط من الأخلاط إلى طبیعته الغالبق واذا صفت نفسه الناطقة وتطهرت عن الأخلاق 
وتغذت بغذاء العلوم والمعارف المتلقاة من الأئمة المعصومین فإنها تعود إلى موطنها الأصليء ولذا سمی | 
العود للنفس الناطقة رجوعأء چذ ٿ ٿث 3 ۶ ث ث 5353 ف چ[الفجر: 27 - 28] - هناك تستکمل النف 
فيض العلوم الروحانية» ولذلك قال الرسول: (الناس نیام فإذا ماتوا انتبهوا)» وأما النفس المعكوسة في عالم 
المعرضة عن الأئمة فإنها تبقی آبد الدهر في النار هي التنقل في الأبدان بالتناسخ متعرضة للالام والأسقام 
جسداً الا لیتلقاها آخرء هذا هو المعاد» فلا حشر ولا نشر ولا قيامة ولا حساب ولا جنة ولا نار. 

هذا کلام منقول عن الفلاسفة والثنوبة قصدوا به صرف الخلق عن المعتقدات الظاهرة وابطال الرغبة والره 

من أين عرفتم هذه التأوبلات: ضرورة آم نظر آم تعلیم ؟ سیقولون عن تعلیم» فنقول وماذا دعاکم إلى 
وصرفكم عن تصديق صاحب الشريعة» فإذا قالوا لكل ظاهر باطنء قلنا وما أدراكم أن لكلام إمامكم باطناً ما . 
لألفاظ اللغة عندكم قيود تحدد المعاني. ولم استبعدتم إعدام العالم بعد إيجاده وإيجاده بعد عدمه وهر 
مستحيلة فعلاً وقد قال بها صاحب الشريعة وصرح بها الأنبياء فوجب تصديقهم. 

وأليس القادر على الإيجاد قادراً على الإعادة بل الإعادة أهون من الإيجاد وقد قال تعالى: [يس: 78]. 

وان كنتم تجيزون علاقة النفس بجسم آخر بعد الموت» أليس أولى عودتها إلى نفس الجسم فان قالوا: 
المزاج وانحل الجسم فلا بد لإعادته أن يصير نفس الأطوار من نطفة ثم جنين ثم سائر أطوار الحياة» قلنا: : 
المخلوقات في أطوار قادر على خلقها دون أطوار. 

والعجيب من جماهير الفلاسفة أنهم يدعون الحذق في المعقولات ثم تضيق عقولهم عن أصغر المقدور 
إعادة الحياة إلى الأجسام واثبات المعاد على حد ما صرح به القرآن دون حاجة إلى تلك التحكمات. 

ويختتم الإمام يحبى كلام بدعاء جاء فيه: 

يا من بيده الألطاف... انا أصبحنا شيعاً متفرقين.. يطمع العدو في الظهور على ملتنا ويهم بطمس معالم دیند 
فقدارکنا بالطافک واخضر لين أوتونة التضر و عرز لت مواطن الظفر الك شفع الا 


تعقيب: 

هذا علم شامخ من أبرز أعلام الزيدية وأتمتهم» جمع بين العلم والعمل» بين الفقه والزهدء بين الكلام والحرب 
بين متكلمي الزيدية من نوابغهم كما كان له في ميدان الحرب صولات وجولات مع الباطنية» موسوعة علمية 
يكون له نظير لا بين الزيدية فحسب بل بين فرق المسلمين جمیعاء كتابه الانتصار في الفقه الينبوع الذي اغ 
ابن المرتضى فأخرج للناس بحره الزخارء كتابه التصفية للقلوب عن درن الأوزار والذنوب من أهم مراجع ال 
الأخلاق والزهد. 


قد يقال ولکنه في معظم ما قال مسبوق» في آصول الکلام من المعتزلة وفي المواعظ والأخلاق من الحارث ال 
والغزالي. 

وأقول: إن مذهباً معاصراً - وأعني به الوضعية المنطقية قد ارتأى حل إشكالات الفلسفة بتحليل مصطلحا: 
أن اختلاف الآراء واضطرابها إنما هو وليد عدم الدقة في تحديد معاني الألفاظء وكان هذا هو الجديد الذ 
المذهب للفكر المعاصر وإن كان في ذلك مسبوقاً بسقراط. 

وذلك بالضبط هو وجه الأصالة في فكر يحيى بن حمزة» يبدأ كل نظرية بتحديد مصطلحاتها ومفاهيم ألفاه 
لما يقتضيه العرف واللغة والشرع والاصطلاح» وانما جاء بطلان مذاهب الخصوم لأن مفاهيمها مخالفة لهذه 
بذلك كشف عن بطلان مفهوم الكسب الأشعري إذ لا يوافق اللفظ شيئاً مما ذكرناء وبذلك أفصح عن وجه 
في القول بالحسن والقبح الشرعيين. 

وإذا كانت الوضعية قد التزمت بالحسية أو بالأحرى الوضعية معياراً للأشياء فلم تزد على أن تصبح مأ 
مذاهب الحسيّين أو الوضعيين فإن يحيى بن حمزة توخى في تحليلاته معايير موضوعية لا تثير آدنی خلاف 
واللغة والشرع والاصطلاح» فليس بعد هذه الاستخدامات من مجال يصح استخدام اللفظ فيه. 

لست شغوفاً بمقارنة مذاهب في أزمة متباينة لعلمي باختلاف الظروف والبيئات» ولكن دون تكلف أقول: 
يحى بن حمزة منهجاً للتحليل أكثر ثراء مما قدم سقراط الذي وقفت به ظروف مجتمعه عند مجالي العرذ 
ليس غير. كما قدم - أي يحيى - نسقاً للتحليل أكثر موضوعية من أصحاب التحليل المعاصرين» ولكن 
الشديد أفكار مغمورة وآراء مطمورة لم تجد سبيلاً للنشر والاطلاع. 

يا أهل اليمن وبا أهل ذمار: إن تقدير هذا الإمام الجليل ليس باغتراف التراب من فوق قبره وإبداعه البيو 
للثعابين المختبئة في الجحورة” وانما بنشر مصنفاته والاغتراف من علمه وإبداعه طرداً لظلمات الجهل الى 
العقول والأذهان. 


نصوص 


في الرد على انتقادات الغزالي للمعتزلة: 

اعلم أن الشیخ آبا حامد له براعة في الأصول الفقهية وخطوة واسعة في المباحث الشرعية وله اليا 
والقدم الراسخة في علم التصوف. آما المباحث الكلامية فلم يمض علیها بضرس قاطع. ولا أحاه 
المعتزلة واصطلاحاتهم» ولذلك فإنك تراه في آثناء الحجاج في مضایق الکلام ینقل عن المعتزلة مذ 
يحط بغورها ولا أت بها على وجهها فیکاد لغرابته عن علم الکلام يحي عنهم مقالات غريبة. 

ونورد هنا مآخذ ثلائة في بیان خطاه في ما نقله عن المعتزلة في مذاهبهم ثم نبطل ما ورد من مثا( 

المأخذ الأول: قوله إن المعتزلة آوجبوا على اللّه رعاية الاأصلح» وظاهر کلامه أن المعتزلة بآسره 
بالأصلح» وهذا جهل بمذهب القوم فإنه لا یقول برعاية الأصلح إلا البغدادیون بينهم. 

المأخذ الثاني: انه كان من واجبه أن يذكر الصلاح ولا لأن الأصلح جزء من اللطف فکان ينبني ذ 
قبل ذلك الجزء. 

المأخذ الثالث: إن ظاهر كلامه أن المعتزلة بأسرهم قائلون بوجوب الألطاف» وهذا فاسد فان | 
الحسين البصري والشيخ محمود الملاحمي لا يقولان به فكان من حقه أن لا يطلق هذا الإطلاق. 

وظاهر كلامه أن رعاية الأصلح واجبة سواء أكان في الدين أو في الدنياء وليس الأمر على الى 
القائلون بالأصلح هم البغداديون» وقد فصلوا في ذلك تفصيلاً أوجب رعاية الأصلح في الدين ومنهه 
في الدين والدنيا. 

نبطل بعد ما أورده من مثال: واعلم أنه قد اقتصر في نصرة مذهبه على ضرب الأمثلة من غير إير 
على صحة ما اعتقده» لقد ذكر حالات ثلاثا: مؤمن وصبي وكافر وقال إن المعتزلة ليس لهم + 
المسألة» وردنا على هذه المسألة في مسلكين. 

المسلك الأول: جملي وحاصله: انا قد أقمنا البرهان على حكمة الله تعالى وقررنا قاعدتها بالأدلة 
فإذا وجدنا سائلاً يعرض صورة عن التفصيلات فإنا نطلعه على وجه الحكمة في بعض الصور وید 
العلم بالبعض الآخر ونرده إلى قاعدة الحكمة. 

المسلك الثاني: تفصيلي وحاصله: إنه لم يورد المثال على وجهه الصحيح بل تخيل ردوداً باطل 
الحكمة في الطفل الذي مات صغيراً من وجهين: إن مد العمر أو قصره نما هو تفضل من جهة | 
وإحسانء والتفضل والإحسان ليسا واجبين عليه [فاطر: 11] وثانيهما أنه لا يمنع أن الله تعالى يى 
احیائه مفسدة له أو لغيره فلهذا أماته. 


آما ما ذکره من الذي بلغ وكفرء فاعلم أن الله قد آنعم عليه بنعم کثبرق ومن جملتها أن اللّه ق 
للدرجة العالية إذ کلفه ولکن لسوء اختیاره لنفسه آعرض عن فعل ما کلفه الله تعالی ورده, لقد آنعم 
الثلائة بنعمة الخلق ونعمة الحياة ونعمة الدنیاء وآنعم على البالغین بنعمة الدین والتعردض للثواد 
الکافر ردها من تلقاء نفسه ولسوء اختیاره. 

من کتاب عقد اللآلي في الرد على أبي حام 


الفصل الرابع 
لقاء متبادل "زيدي اعتزل" 
آحمد بن یحی بن المرتضی 
(المهدي لدين اللّه) 
4 - 840ھ 


5 5 20535 
هو آحمد بن يحى بن المرتضى بن أحمد بن المرتضى ينتهي نسبه إلى الهادي إلى الحق ١‏ 


5 ۱ ال دك 5 284 
معروفة بالعلم ولها ملفات في الفقه واصوله وفي علم الکلام ۱ 


تلقی العلوم الدينية واللغوبة من آخیه الهادي بن يحى ومن خاله علي محمد بن علي وکذلك ء 
e‏ 

بایع العلماء آحمد بن يحى بالإمامة بعد وفاة الإمام الناصر صلاح الدين بن محمد عام 793ھ ب 
الوزراء ابنه علي بن صلاح فانتصر الأخير وسجن أحمد بن يحيى» آلف في السجن آهم كتبه في الفقه 
الأزهار في فقه الأئمة الأطهار) وألف عليه شرحاً اسمه (الغيث المدرار)» آفرج عنه بعد سبع سنین؟ 
للعلم والتأليف حق احتل في المذهب الزيدي مكانة فكرية ریما لا يدانيه فيها آحد» وكان ينتقل 
والتأليف في مختلف بلدان اليمن إلى أن مات بالطاعون عام 840ه ببلدة الظفر. 

مۇلغاتە“: 

1 - نكت الفرائد في معرفة الملك الواحد: علم اللام - مخطوط. 

2 - غرر القلائد في نكت الفرائد: علم الكلام - مخطوط. 

3 - القلائد في تصحیح العقائد: علم الكلام - مطبوع ضمن كتاب البحر الزخار. 

4 - الفرائد في شرح القلائد: علم الکلام - مطبوع ضمن کتاب البحر الزخار. 

5 - الملل والنحل: علم الکلام (الفرق) - مطبوع کتاب البحر الزخار. 

6 - المنية والاّمل في شرح الملل والنحل: علم الکلام (الفرق) - مطبوع. 

7 - رياضة الأفهام في لطيف الکلام: علم الکلام - مطبوع ضمن کتاب البحر الزخار. 

8 - واقع الأوهام شرح رباضة الأفهام: أصول الدین - مطبوع ضمن کتاب البحر الزخار. 

9 - فائقة الأصول في معاني جوهر الوصول: أصول الفقه- مخطوط. 

0 - معیار العقول في علم الأصول: آصول الفقه - مطبوع ضمن کتاب البحر الزخار. 

1 - منهاج الوصول إلى شرح معیار العقول: آصول الفقه - مخطوط. 


2 - الکوکب الزاهر مقدمة الطاهر: آصول الفقه - مخطوط. 

3 - الشافية في شرح معاني الکافیة: آصول الفقه - مخطوط. 

4 - المکلل بفرائد معاني المفصل: آصول الفقه - مخطوط. 

5 - تاج علوم الأدب وقانون کلام العرب: النحو - مخطوط منه نسخة بمکتبة الأمبروزيانا رقم 
7 

6 - إكليل التاج وجوهرة الوهاج: فقه - مخطوط. 

7 الأحكام من البحر الزخار الجامع لمذاهب علماء الأمصار: فقه - مطبوع. 

8 - عيون الأزهار في فقه الأئمة الأطهار. فقه زيدي - مطبوع ضمن كتاب البحر الزخار. 

9 - الغيث المدرار المفتح لكمائم الأزهار: فقه زيدي - مخطوط. 

0 - الانتقاد للآيات المعتبرة للاجتهاد: فقه - مطبوع ضمن كتاب البحر الزخار. 

1 - المستجاد شرح الانتقاد: فقه - مخطوط. 

2 - الأنوار في الآثار الناصة على مسائل الأزهار: حديث - مخطوط. 

3 - القمر النوار في الرد على المرخصين للملاهي والمزمار: زهد - مخطوط. 

4 - تكملة الأحكام والتصفية عن بواطن الآثام: زهد - مطبوع ضمن كتاب البحر الزخار. 

5 - حياة القلوب في إحياء عبادة علام الغيوب: فقه - مطبوع ضمن كتاب البحر الزخار. 

6 - الفائض في علم الفرائض: فقه - مطبوع ضمن كتاب البحر الزخار. 

7 - القاموس في الفرائض: فقه - مخطوط. 

8 - القسطاس المستقيم في الجدل والبرهان: منطق - مخطوط. 

9 - الجواهر والدرر في سيرة سيد البشر وأصحابه العشرة والغرر والعترة الأئمة الزهر: تاريخ - 
ضمن كتاب البحر الزخار. 

0- مواقيت السير شرح كتاب الجواهر والدرر: تاريخ - مطبوع ضمن كتاب البحر الزخار. 

1- تحفة الأكياس في سيرة بني أمية والعباس: تاريخ - مخطوط بمكتبة المتحف البريطاني رقم ( 

2 - تزبين المجالس بذكر التحف النفائس ومكنون حسان العرائس: تاريخ - مخطوط بالجامع 
بالمتحف البريطاني رقم 3989. 

3 - الدرر المثيرة في فقه السیرة: تاريخ - مطبوع ضمن کتاب البحر الزخار. 

4 - الجميلة المتضمنة لعلم التوحید وتذکار النعم وآحوال الموت: تاريخ - مطبوع ضمن کتاد 
الزخار. 


كان ابن المرتضی غزیر الانتاج في موضوعات علم الکلام والفقه وآصوله فضلاً عن الحدیث 
والمنطق والزهد» وقد احتل اسمه آسمی مكانة في المذهب الزيدي بفضل کتابین له: (البحر الزخار 
لمذاهب علماء الأمصار)ء و (متن الأزهار في فقه الأئمة الاأطهار)» وتجاوزت شهرته مذهب الزیدد 
کتابیه عن الفرق الاسلامیة: (المنية والأمل في شرح الملل والنحل) و(الملل والنحل). 

آما کتابه البحر الزخار فهو موسوعة علمية اسلامية جامعة لأقوال کبار الصحابة والتابعین وا 
الفقه: أئمة آهل البیت وأئمة الفقه الأربعة وآبو داود الظاهري والأوزاعي» فضلاً عن آصول الفقه 
الدین حیث یعرض لاراء المعتزلة والأشاعرة والشيعة الامامية ثم آلف عليه شرحاً سماه (غایات الأفكا 

وآما کتابه (عیون الأزهار في فقه الأئمة الأطهار) فهو آهم کتب الزيدية في الفقه وعلیه المعتمد 
إلى يوم الناس هذاء یشتمل الکتاب على 28 آلف مسألة من مسائل الشريعة» ولیس آدل على مكانة 
مما لقیه في آوساط الفقهاء من شرح أو تلخیص أو تعلیق أو معارضة شرحه المولف نفسه آوا 
(الغیث المدرار لکمائم الأزهار) وشرحته شقيقته دهماء (ت 827ه) وشرح لعلي النجري (ت 
وعارضه حفیده الامام شرف الدین المهدي (ت 965ه) وکذلك إبراهيم بن محمد الوزیر (ت 924ھ 
عليه العلامة الجلال في کتابه (ضوء النهار..) فتصدی لمعارضته محمد بن إسماعيل الأمير (۱82 
حاشية سماها (منحة الغفار) وعقب عليه عبد القادر بن آحمد بن شرف الدین ثم علق عليه الشو 
0 ) في کتابه (السیل الجرار المتدفق على حدائق الأزهار) فرد عليه القاضي محمد بن صالح | 
(ت 1241ه) في کتابه (الغطمطم التیا) ۳ 

وأما کتاب (الملل والنحل) فقد آفرد فيه ابن المرتضی باباً للفرق الکفرية وجعلها سبعا: 

1 - تجاهلية (سوفسطائية وعندية وسمنیة) : الأولى تنکر اليقين والثانية تجعل الحقيقة تابعة 
والثالثة تنکر ما لا يشاهد بالحواس. 

2 - دهریة: تقول بقدم العالم وهي بدورها ثلاث فرق: الطبیعیون وبنکرون الموثر وأفلاطونية آثبت 
قدیماً ومشائية جعلته مجرد علة غائية. 

3 - ثنویة: تقول بالهین وهي تسع فرق. 

4 - صابئة: تجعل الفلك حباً سميعاً بصيراًء كما تعتقد أن الکواکب ملاتکة. 

5 - منجمیة: تجعل الکواکب نافعة ضارة معطية مانعة. 

6 - وثنیة: عبدة الأوثان» وکانوا عبدة نجوم ثم اتخذوا الأصنام لخفاء النجوم ليلاً. 

7- براهمة: تقول بالتناسخ. 

آما الفرق الكتابية فهم اليهودية والنصاری. 


وآما الفرق الاسلامية فهي ست: الشيعة والخوارج والمعتزلة والمرجثة (وقد آلحق بها المجبرة 
والأشعرية وبها الکرامیة) والعامة والحشوبة. 

آما الشيعة ففرق ثلاث: زيدية وامامية وباطنية. 

وأما في ما خص المعتزلة أو العدلية فیدافع ابن المرتضی عن واصل بن عطاء " > فهو لم یحدث 
الحکم على فاعل الكبيرة بتسمیته فاسقاً إذ لا خلاف في فسقه» كما یجعل لفظ الاعتزال مفيداً للمد 
ال چو چا ی ده دخو چ[مریم: ۰]48 وقول الرسول: (من اعتزل من الشر سقط في الخیر)» 
الرسول: (ستفترق آمتي على بضع وسبعین فرقة آبرها وآتقاها الفثة المعتزلة)» ورواء سفیان الثوري عر 

وآما المرجئة فیلحق بها ابن المرتضی المجبرة - وبطلق علیهم اسم المجورة لأنهم ینسبون الجور ! 
والضرارية والجهمية والنجارية والكلابية والأشعرية والبكرية ۳ 

وآما العامة فقد اعتقدوا الحق تقلیدآء وهم لا یدخلون في جدال أو خلاف راجین السلامة بناء ء 
التقلید. 

وآما الحشوية فقد آجمعوا على الجبر والتشبیه» وبلحق بهم ابن المرتضی الحنابلة والظاهرية”””. 

ویعکس تصنیف ابن المرتضی اتجاهه ٠‏ ولقد صنف الشهرستاني الفرق في کتابه الملل والنحل ه 
نظر آشعرية فجاء ابن المرتضی لیصنفها في کتابه المنية والأمل من وجهة نظر زيدي مشایع للمعتزا 
ما کتبه عن المعتزلة یجعل کتابه ثالث کتب ثلائة عن طبقات المعتزلة بعد كتابي القاضي عب 
والحاکم الجشمي. 

ويؤخذ على الکتاب آمران: 

الأول: التقید بحدیث افتراق الأمة إلى ثلاث وسبعین فرقة مما أدى إلى اضطراب آقواله» فبینما | 
الموضوعي یجعل الفرق لا تزید على العشرین فان تقیده بالحدیث جعله یقرر أن الروافض عشرو 
وکذلك کل من المعتزلة والخوارج» وآن المرجئة ست والمجبرة آریع ثم الباطنية (مع آنها من فرق 
والحلولية. آما الثالثة والسبعین فهي الزيدية وهي الفرقة الناجية بینما سياق الکتاب كله مدح للمعتزد 
يذكر من تقسیمه لها إلى عشرين غير ثلاث عشرة فرقة. 

وقد نبه إلى هذا التضارب سواء في عدد فرق المعتزلة أو عدد الفرق الاسلامية جملة إذ یقول: إن ال 
تزيد على هذه الثلاث عشرة: فيستوفي الثلاث وسبعین بفرق آخری غير مشهورة من المجبرة و 
تصدیقاً للخبر» وان كان لنا عليه نظرء وقد صرح بآنها كلها هلك إلا فرقة واحدة فخلیق بمن قرع س 
الحدیث أن یمتلی قلبه رعباً ویقشعر جلده فزعاء یبتهل إلى من له الحول والقوة أن يهديه سبیل ال 
یعود فیقرر أن لا هلاك في المسائل الاجتهادية قطعاً إذ المخالف فيه مصیب. 


هکذا تضارب تقسیمه للفرق للحدیث, وآحری به أن یعرض لما عرض من فرق دون أن یلزم نفسه 
به من سبقه من کتاب الفرق» لقد جاء تصنيفه مضطرباً بمثل ما جاء تصنیفهم متعسفاً متکلفاً في غ 
لنشأة فرق جديدة بعدهم مع افتراض صدق ۳ 

الثاني: لما كانت هذه الفرق كلها هلى - ما عدا واحدة - فقد انعكس هذا التصور على عرض ابن 
لآراء هذه الفرق - إذ حاد عن الموضوعية فجعل الأشعرية إحدى فرق المجبرة» وقرن الحنابلة وأهز 
بالحشوية ورماهم بالتشبيه والجی فوقع في التحيز والتعصب اللذين وقع فيهما كتاب الفرق من ال 
فبعد أن أدان الفرق جميعاً جعل الزيدية هي الفرقة لكين لأمرين عقلي ونقلي: أما العقاو 
بالتوحید والعدل وتنزیهها الله عن التشبیه والجبرء وأما النقلي فقد صرح بنجاتهم في آثار کثيرة في م 
منها حدیث الکساء ومنها حدیث: (إني تارك فيكم آهل بيتي) ومنها حدیث: (إني تارك فيكم هل بي 
حدیث: (آهل بيتي كسفينة نوح من رکبها نجا ومن تخلف عنها غرق وهوی). 

ولما كان ابن المرتضی مشایعاً للمعتزلة فلا بد من أن یکون لهم من النجاة نصيبء إذ الفرقة الناجي 
دان باعتقادهم الديني من القول بالعدل والتوحید ولم یفارقهم بما يوجب الهلكة. 

على أن الحق بقال: لقد كان ابن المرتضی آکثر تسامحا وأخف وطأة على المخالفین من کتاب ال 
الأشعرية والظاهرية. 


آراژه الكلامية بوصفه زیدیا: 

أولاً: في الإمامة: 

ذهب المعتزلة والأشاعرة إلى أن النبي عليه الصلاة والسلام لم ينص على إمام بعده» وذهبت الزيد, 
نص علی علي والحسنین بینما ذهبت الا إل آن انى عشر إناما منصوص علبهم» واستدلت 
علی دعم التص بقزع الصحابة إل العقد والاختیاره عل أن ذلك مردود علیه, آنهم لم ینکروا متن | 
مدلوله منها حدیث المنزلة “ وهو متواترء وکذلك قوله : (من كنت مولاه فعلي مولاه)» ومذ 
الخشن ولسسیی ان ا أن كا ر وها كين م رواد کت من الان رص اه 

وذهبت الأععرة إل آنها تنعقد بالعقد والاختیار استناداًلل الاجماع یوم السقيفة» قلنا: لا (جماع» 
الإمامية إلى آنها بالنص الجلي» قلنا: لا نص والا لنقل وظهرء وآجازت الأشعرية العهد قلنا: لا يحق ل 
يعهد إلى من بعده إذ لا دلیل على أن إليه ذلك. 

ذهبت الحشوية إلى أنها تنعقد بالغلبة» قلنا بل للأفضلء وقد أجمع الصحابة على تحري الأفض 
عمر لأبي بكر يوم السقيفة وقد طلب أبو بكر أن يبايع عمر أو أبا عبيدة» فرد عمر: أتقول هذا وأنت 


ثم إن عمر قد جعلها في تسعة اعتقد آنهم آفضل. 

الامامة عند الزيدية تنعقد بالدعوة أي أن يدعو طالب الامامة إلى نفسه مع الکمال إن لم يكن هناا 
فإن كان هناك منازع فإنها تنعقد له البيعة مح الأكثرية» وكل ذلك بعد سبق ترشيحه من ذوي الحل 
لمعرفة حصوله على الشروط المؤهلة لذلك. 

ولا يجب کون الإمام أعلم الأمة إلا عند الإمامية» وردنا لم يؤخذ حكم الإمامة عن الصحابة ول 
الأعلم» إذ القصد أن يقوم الإمام بما فرض إليه» ويجب كونه أفضل أو كالأفضل إلا لعذرء أما الحث 
أجازت إمامة المفضول مطلقاًء ونقول: لقد تحرى الصحابة الأفضل. 

والاجتهاد شرطء ولا يمنع ذلك أن يحتاج إلى غيره» وقد كان النبي يرجع إلى غيره» ولا يسلم الإمامية 
الإمام إلى غيره» ويشترطون العصمة وظهور المعجز منهء ولا دليل على ذلك ”. 

ولا تصلح في غير قريش خلافاً للحشوية وبعض الخوارج» والدليل عليه إجماع الصحابة بعد 
الأنصارء وقوله (الأئمة من قريش) رواه أحمد بكير بن وهب عن أنسء ولا يخلو زمان من قرش 
للإمامة في رأي أبي هاشمء بينما آجاز أبو علي أن يخلو الزمان من قرشي فتجوز في غيرهم. 

ويجوز في وقت واحد أن يوجد جماعة يصلحون للإمامة» وأنكر ذلك عباد بن سليمان والإماميةء 
ينكر الصحابة جعلها بين ستةء وذهب الجبائيان إلى أن يقرع بينهم إذا استووا في الفضلء قال 
المعتزلة: بل الهاشمي أولى وذهب ضرار بن عمرو إلى أن العجمي أولى من العربي والذليل أولى مر 
بدعوى أن خلعه أيسر. 

ومعدنها البطنان للإجماع على صحتها فيهم ولا دليل غیرهم» وجعلها الإمامية في أولاد الحسين؛ 
المعتزلة والأشعرية بل قریش لإجماع الصحابة على أبي بكرء قلنا: لا إجماع. 

وذهبت المعتزلة وأكثر الزيدية إلى أنه لا يصح إمامان في زمان وذهبت الكرامية وبعض الزيدية إلى أ 
ورأينا أنه لا يصح لإجماع الصحابة بعد قول الأنصار: منا أمير ومنكم أمير. 

وذهب أبو هاشم إلى أنه إذا عقد لاثنين في وقت واحد بطلا ويستأنف کالنکاح» وذهب أبو علي إلى 
بينهماء قلنا القرعة غير مشروعة» وذهب الحاكم الجشمي إلى أنه إن لم يعلم أحدهما بقيام الخ 
أحكامه حتى يعلم فيتوقف حينئذ حتى تقرر الأمة وأهل الحل والعقد من هو الأصلح. 

ومن المتكلمين من اعتبر العقد تكفيه بيعة واحدة برضا أريعة من أهل الحل والعقد» وقال القاذ 
واحد وان لم يرض غيره!ء قلنا: لم يعقد عمر وأبو عبيدة لأبي بكر إلا برضا سالم وبشير وأسيدء و 
الرحمن عثمان برضا الباقين. 

وذهبت الزيدية إلى أن الإمام بعده علي ثم للحسنين للأخبار المشهورة» وذهبت الأكثرية بل (1) ث 
(3) ثم (4) (آي آبو بكر ثم عمر ثم عثمان ثم علي)» قلنا لا إجماع على تولية أبي بكر مع خلاف عليء 


البكرية (بکر ابن آخت عبد الواحد) والحسن البصري بالنص على أبي بكر فباطل, بدلیل التما 
وقوله: بایعوا آحد هذین الرجلین يعني عمر أو آبا عبيدة. 

وقضاء آي بكر فى فدك " " صحیح خلافاً للامامية وبعض الزيدية, قلنا: لو كان باطلاً لنقضه علی» 
ظلماً لأنكره بنو هاشم والمسلمون. 

وأكثر المعتزلة على أن ولاية عثمان لم تبطل بإحداثه» وبفسق قاتله وخاذله إذ ثبتت ولایته بآمر ة 
تبطل بالشك» وتوقف القاضي فيه وفيهم» وبعضهم توقف في الخاذلین لا القاتلین وذهب ابن جرد 
کفر باحداثه بینما قال آخرون بفسقه بهاء وقال آبو الهذیل: آتولی عثمان وحده وقاتلیه وحدهم ۱ 
كيف حالهم. 

وأجمعت الأمة على علي عليه السلام بعد الثلاثة الا القلیل» فبعضهم خطاه في حرب الجمل وبع 
حرب آهل القبلة وبعضهم توقفء قلنا: عمل بمقتضی قوله تعالی: [الحجرات: 9]. 

وذهب الزبدية والبغدادية من المعتزلة إلى أن علياً أفضل الأمة بعده ‏ آما النظام والجاحظ والخوار 
بل (1) ثم (2) ثم (3) ثم عليء وتوقف آبو علي الجبائي وابنه» قولنا: خبرا المنزلة والغدیر وزیادته : 
خصال الفضل جمیعا. 

والذین قالوا بأفضلية علي مع صحة إمامة أبي بكر منعوا إمامة المفضول الا لعذرء والعذر كثرة ما 
حربه مع رسول الله فكان في نفوس الكثيرين حقد عليه لقتله أقاريهم» وقال بعضهم: اشتغل بتجه 
الله وخاف الصحابة من تراخي البيعة الغدر بالمسلمين من المنافقين والمرتدين» وقيل أسرعوا في 
بكر مخافة مبايعة الأنصار لسعد بن عبادة لما اجتمعوا في السقيفة والدار دارهم» ومن ثم قال عه 
بيعة أبي بكر فلتة» وذهب الخياط والقاضي إلى أنه لا بد من عذر وان لم نعلمه. 

وذهب المحققون من الزيدية إلى أن خطأ المتقدمين على علي في الخلافة قطي لمخالفتهم القه 
يقطع بفسقهم إذ لم يفعلوه تمرداً بل لشبهة» ونقول: لا تمتنع الترضية عليهم (القول رضي الله عنه 
القطع بإيمانهم فلا يبطل بالشك فيه. 

وخطأ طلحة والزییر وعائشة قطي لبغيهم على إمام الحق» وقيل: معفوء وعذرهم دعوى الإمامة ا 
قلنا: الخروج على الإمام فسق إجماعاء قال سليمان بن جرير: بل كفرء قلنا: لا دليل. 

وأكثر المتكلمين على أنه قد صحت توبتهم» وعارض ذلك الإمامية وبعض الزيدية» وقولنا: إنه 
التواريخ أنهم قد تابواء وذهب القاضي إلى أن ذلك لم يتواترء والظن كاف في التوبة إذ لا طريق إلى 
قلنا: فيه نظر. 

والأكثر على أن تحكيم علي للحكمين ليس بخطأء قالت الخوارج: بل كفرء وقيل: كان مکرها ١‏ 
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والأكثر أن الإمام بعده الحسن للنص عندنا وللعقد عند غيرناء وکان آفضل آهل زمانه» وروي عن 
القول: بل سعد بن أبي وقاص أفضل منه ولکن لم یدع. 

والأكثر على أنه لم ينعزل بصلح معاودة. قالت الحشودة: بل انعزل» قلنا: لا تبطل الامامة الا بح 
الإمام. 

والأكثر: وصلح الحسن لمعاوية كان صواباًء وقيل خطأء قلنا خذله أعوانه وخشي استتصاله وأ 
فالسكوت أفضل. 

والأكثر: أن معاوية فاسق لبغيه ولم تثبت توبته فيجب التبري منه» وذهب الحشوية إلى عدم جو 
قلنا: إن البغي فسقء وقد آقدم على ما يقرب من الكفر كاستلحاقه زياداً والبيعة ليزيد وقتله جد 
الفضلاء. 

والحسين إمام بعد الحسن, وكان أفضل أهل زمانه» خلافاً للحشوية لقولهم بامامة يزيد. ولا معص 
إلا علي والحسنان وفاطمة» ونسب أبو هاشم إلى البصرية قولهم بعصمة العشرة المبشرين بالجنة 
ابن المرتضى في هذا الخبر عن بصرية المعتزلة إذ معروف قول أبي علي في مقالاته بفسق عثمان 
بعضهم بفسق طلحة والزبير» وذهب القاضي إلى أن عصمة علي مقطوع بها لخبر الموالاة ثم العشرة 
الخبر» وقد تلقى الخبر بالقبول. 

والإمامة بعد الحسين تذهب إلى الحسن بن الحسن ‏ ثم زيد بن علي ثم یحبی بن زيد ثم محم 
ا وجمیع من خرج من العترة وتوفرت فیه كافةا الشروط لصلاحهم خلافاً للامامية لقوله 
وللحشوية لقولهم بالغلبة. 

وذهبت البصربة ویعض الزبدية إلى أنه لا تجوز موالاة الجائر ولا تنفیذ آحکامه قال تعالی: [هود: 
وذهب آبو علي وابنه إلى أن موالاة الجاثر فسق» ويرى ابن المرتضی أن موالاة الجاثر خطأء وذهبت 
إلى أنه تجوز الصلاة خلفه لصحة تقدیم الفاسق» وآنکرت ذلك البغدادية والزيدية لقول الرسول: ( 
ذو جرأة في دینه) رواه علي. 

تعقیب: 

بالرغم من تأثر ابن المرتضی بالاتجاهات المعتزلية فانه لم یخرج على المعالم الرئيسية للإما 
الزيدية» ویمکن تلخیصها في ما يلي: 

* استدلاله بحديثي المنزلة والغدیر على إمامة علي وعلی آفضلیته» ومن جانب آخر لم تتم خلافة 
اجماعاً لخلاف علي. 

* قوله بامامة الحسن والحسین وبعصمة آهل الکساء. 

* انعقاد الامامة بالدعوة وقصرهها على البطنین. 


* قوة خطأ المتقدمین على علي وان كان ذلك لشبهة ولا یمنع تجاوزهم من الترضية علیهم: وجو 
المفضول (أبي بکر) مع وجود الأفضل (علی) بعذر قاهر. 

* قوله بخطأ من حارب علیاً يوم الجمل خطأ يبلغ درجة الفسق لخروجهم على الامام غير آنهم 
بعد ذلك. 

* فسق معاوية ووجوب التبري منه. 

* تسلسل الإمامة بعد الحسنين إلى الحسن بن الحسن ثم زيد بن علي ثم یحی بن زيد ثم محم 
الزكية وهكذا في سائر سلسلة أئمة الزيدية. 

آما مشاركة المعتزلة في بعض تصوراتهم للإمامة فواضح وبتلخص في ما يلي: 

* الأخذ بأحكام الصحابة بصدد الإمامة وان انتقد عهد أي بكر إلى عمر. 

* انعقاد الإمامة بالبيعة أن حصل نزاع بصدد دعوة أكثر من إمام إلى نفسه. 

* ليس الإمام - باستثناء علي والحسين - أفضل أهل زمانه ویکفیه الاجتهاد وعليه لعدم أفضليتا 
إلى غيره. 

* استدلاله باجماع الصحابة على قصر الإمامة على قریش - وان قيدها بعد ذلك بالبطنين - ود 
جواز وجود إمامين في وقت واحد بما كان منهم يوم السقيفة. 

* انعقاد الإمامة بمبايعة أريعة من آهل الحل والعقد لخامسء ولا أظن ذلك مذهبه بعد قوله 
والخروج وبعد قصرها على البطنين ولعله بصدد مناقشة آراء المعتزلة وترجيحه هذا الرأي. 

* قضاء أبي بكر في فدك صحيح» وأغلب الزيدية يخطئونه وعلى رأسهم الرسي والهادی» وقي د 
الرسي: لقد كانت لنا أم صديقة غضبت على أبي بكر لمنعها "فدك" ونحن غاضبون لغضبها. 

* توقفه في آمر عثمان. 

هکذا شارك ابن المرتضی المعتزلة کثیراً من آرائهم بصدد الامامة وخالف كثيراً من أئمة الزيدية» و 
فلم یخرج عن الخطوط الرئيسية للزيدية والا فکیف تسلسلت الامامة حت انتهت إليه وکیف اعت 
شرعية معارضاً علي بن صلاح الدین متحملاً متاعب السجن سبع سنين وأنى له أن يحمل لقب ' 
لدين اللّه" إذا لم يكن موافقاً آراء الزيدية الرئيسية في الامامة. 


آراؤه الكلامية بوصفه معتزلیا: 

أولاً في المعرفة: 

1 - في الضروري والمكتسب من العلم: 

يقتضي الإيمان اعتقاداً يقينياً بمعتقد عنده تسكن النفس أو تعلم أن معتقده على نحو ما آمن ب 
للتجاهلية أو السوفسطائية إذ تقول أن لا حقيقة لشیء وإنما حقيقة الشيء عند كل واحد ما 


کالعسل یجده الصفراوي مراً والسلیم حلواء کذلك الاستحسان والاستقباح» والرد على ذلك أن 
للاعتقاد في حقيقة الاشیاء. 

والعلم بحقائق الأشياء ضروري ومکتسب الضروري فعل اللّه تعالى فیناء والمکتسب فعلناء ولیس. 
كلها ضرورية والا لما كان التکلیف» كما لا يصح أن تکون كلها مکتسبة لأن هذه تترتب على حص 
ضرورية والا لم يتم اكتساب. 

ومن أمثلة العلوم الضرورية العلم بالنفس وأحوالها (هل شبعان أم جائع)ء وبالمشاهد (هذا ز 
عمرو)» وبالبديهيات (العشرة أكثر من الخمسة)» وبانحصار القسمة (زيد إما في الدار أو في غیرها) 
(كانكسار الزجاج بالحجر)» ويتعلق الفعل بفاعله (لكل صنعة صانع)» وبالأمور قريبة العهد (ما ليير 
وما أكل)» وبمقاصد المخاطبين في ما وضح من كلامهم» وبقبح القبيح وحسن الحسن, وبالخير المتو 
يعرف وجود مدينة اسمها مكة بالتواتر). ولا بد من أن ينتهي كل علم مكتسب إلى الضروري وان 
استحال قيام العلم لاستحالة التسلسل إلى ما لا نهاية. 

والضروري من العلم لا ينتفي بشك أو بشبهة والمكتسب خلاف ذلك. 

2 - في معرفتنا بالله: هل هي ضروربة أم مكتسبة؟ 

اختلف أصحابنا في ذلك» فذهبت البصرية من المعتزلة إلى أن معرفتنا بالصانح وصفاته مكتسبة 
أبو علي الأسواري إلى أنها ضرورية ولكن النظر شرط لهاء وذهب غيلان الدمشقي إلى أن علم الانء 
مصنوع لم يصنع نفسه بل صنعه غيره ضروريء أما سائر مسائل العدل والتوحيد فاکتسايي» وذهب 
إلى أن الداعي إلى معرفة الصانع ضروري وما بعده مکتسب» وذهب بشر بن المعتمر إلى أن المعارة 
معرفة الإنسان أن نفسه ليست من صنعه فلا بد من مخترع وهذه ضرورية» ومعرفة بما سوى ال 
تدرك بالحواس» ثم معرفة ثالثة بالرأي والقياس» وذهب عباد والجبائیان والقاضي والحاكم الجشم 
علوم العقل كلها ضرورية وما عداها مكتسب. 

حقيقة الخلاف في أنه إذا كانت معرفتنا بالله ضرورية فلم وقع الاختلاف بين مؤمن وملحد. 
ضروري مبتدأ في العقول لا اختلاف بين البشر فيه» فضلاً عن أنه من وضع اللّه فينا وسابق على | 
واذا كانت معرفتنا باللّه مكتسبة فكيف ذلك وما هو مكتسب تتفاوت العقول فيه بينما لا تفاضل 3 
الله إيانا معرفته؟ 

ومع أن ابن المرتضى لم يصرح برأيه فإنه يرى أن قولي غيلان والعلاف هما الأقرب إلى الصحة 
الداعي إلى معرفتنا بالله ضروري كأن يعلم أنه لم يخلق نفسه وأنه لم يخلق من غير شيء» أما 
المستخلصة من ذلك واللازمة عن الدليل الحاصر وهو أنه لا بد من خالق خلقه فهي علم مكتسه 
عن النظر. 


3 - في أنه لا تصح المعرفة تقلیدا: 

علامة العلم اليقيني سکون النفس واطمتنانها إليه» ولا يقدي التقلید إلى سکون أو اطمتنان فضا 
لا نآمن من تقلید المخطی فیخطی وهذا قبیح وقد ذهب آبو القاسم البلخي إلى أن المقلد إن وافق 
فهو ناج قلنا: لاء لأنه أقدم على ما لا يؤمن قبحه» إن اللّه إذ كلف العباد مکنهم من النظر والعلم حد 
لهم آداء ما کلفهم به» والعبد مأمور بالمعرفة کسائر الواجبات. 

واذ یقبح التقلید فإنه یحسن الشك في آول التکلیف والا لم یمکن الانفکاك عن القبیح» فلا تكو 
يقينية بالتقلید» آما بعد اجتیاز الشك بنظر مؤد إلى العلم فإنه یقبح الشك. 

واذ یحسن الشك في أول التکلیف فإن شکر اللّه نما یکون بعد معرفته حتى لا یکون الشکر تقليداً. 

والنظر آول ما يجب على المکلف لأنه يؤدي إلى معرفة اللّه» ومعنی القول أنه أول ما يجب هو أنه 
منه مكلف عاقل كما لا يصح تأجيله بخلاف سائر الواجبات. 

ثانياً: في التوحيد: 

اتفق المسلمون - عدا الفلاسفة - على حدوث العالم» ذلك أن الجسم لا يخلو من أعراض» وهذه 
فلا بد من أن الأجسام محدثة. 

وقد ادعى الفلاسفة أن أصل الجسم جوهران غير متحيزين لا عرض فيهماء فلما حل أحدهما 
تحيزاً فحلتهما الأعراض» والرد على ذلك أنه لا يوجد جوهر متحيزء وملازمة العرض للجسم تستلزم - 


2 - في احتياج المحدث إلى محدث: 

واذا ثبت حدوث الجسم احتاج إلى المحدث كاحتياج أفعالنا إلينا لحدوثهاء والعلم بكون المحدث 
من محدث استدلالي بل ضروري. 

ولا تأثير للنجوم خلافاً لقول المنجمين الذين ذهبوا إلى أن جميع ما يحدث في العالم من تأثيرهاء 
الجسم لا يقدر على إحداث جسم والا لصح منا إحداث الأجسام. 

وذهبت الطبائعية إلى أن العالم قد حدث بالطبع» وذلك قول غير معقول ولا دليل عليه» ذ 
بالطبيعة الباري فقد أخطأوا في العبارة. 

ولا يجوز أن يكون العالم وصانعه قديمين على نحو ما ذهب إبرقلس وجماعة من الفلاسفة» ولا 
أحدهما بكونه صانعاً أولى. 

ولا يصح مصير الشيء الواحد أشياء كما ذهب الفلاسفة إلى القول أن هيولى الجسم كانت شيئاً وا. 
حلت بها الصورة صارت أشياء مختلفة إذ لا بد أن تتميز الهيولى بصفة ذاتية عن الصورة إن كانت 
فیکونان شیئین قبل اجتماعهما وبعده . 


3- في صفاته تعالی: 

الله الواحد لا ثاني له ٍذ لو كان له ثان للزم اختلاف مراديهماء وذلك معارض بما في العالم م 
وآحکام» ومعنی کونه واحدا أنه غير مشارك سواء في الألوهية أو في صفات ذاته. 

واللّه لیس بجسم خلافاً لهشام بن الحکم وهشام الجواليقي (من متكلمي الاثني عشرية) والا استلز 
إذ کل جسم محدث ولا يقال جسم لا كالأجسام - کدعوی الكرامية - والا لجاز تسمیته إنساناً لا ك 
ثم إن القول "جسم" یوجب کونه متحيزاً حتى لو جازت مخالفته لسائر المتحیزات. 

واللّه قادر عالم حي» وصحة الفعل دلیل کونه قادراً كما أن صحة الأحكام دلیل کونه عالماًء والقدر 
دلیلا کونه حياًء وتعلق الفعل به دلیل وجوده واللّه قدیم إذ لو كان محدثاً لاحتاج إلى محدث فيتسا 

واللّه على هذه الصفات الأزل» وهو یستحق صفاته لذاته لا لمعان خلافاً للكلابية الذين قالوا بل ء 
لا یوصف بقدم ولا بحدوث وخلافاً للأشعرية الذین قالوا بل لمعان قديمة قائمة بذاته ليست 
بعضه ولا غيره. 

وهو تعالی غير متناه ذاتاً وقادرية» ومعنی قولنا غير متناه» أنه لا آول لوجوده ولا آخره ولا يجوز عا 
خلافاً للرافضة» ذلك أن البداء يعني أن ینکشف ما لا يكن یعلمه» وذلك غير جائز علیه» إذ هو عال 
المعلومات. 

ولا يجوز عليه أن یتحد بشيء خلافاً لبعض الصوفية والنصاری إذ تستحیل عليه المجاورة أو ال 
حقه» لأنه لیس بجسم ولا عرضء ولا يقال كما قالت اليعقوبية بل صار الناسوت واللاهوت ذاتاً وا 
یستحیل ذلك استحالة أن بضر الجوهر عرضاً والعکس. 

4 - في المعنی المقصود بأنه في کل مکان: 

لا يقال إنه في كل مکان بمعنی حلوله في کل مکان» وقد ذهب آبو القاسم البلخي إلى أنه معنی 
حافظ مدبر للمکان أو للسموات والأرضينء» وذهب الامام الهادي یحی بن الحسین في کتاب الجما 
قولنا أن الله يكل مکان آنه المشاهد لنا غير الغائب عناء اذ لا يعيب عن الشیاء ولا تغیب عنه لآن : 
عن الأشياء كان في عزلة» والعزلة موجبة للحد والتحدید» ومن غابت عنه المعلومات كان م 
الجهالات» وكانت عنه عازية غائبة» واللّه سبحانه لا تخفى عليه خافية سراً كانت أو علانية» فعلى ه 
قولنا أنه بکل مكان وأنه العالم الشاهد لكل شأن ”. 

5 - في أن - رؤية الله - دنيا وأخرى غير جائزة: 

ولا تجوز عليه والا لرأيناه الآن لارتفاع الموانع الثمانية (القرب والبعد المفرطان والرقة واللطافة و 
الكثيف وكون المریي في خلاف جهة الرأي وكون محله في بعض هذه الأوصاف وعدم الضياء | 


المبين)» آما قوله تعالی: [القیامة: 23] فیحمل على انتظار ثوابه لأنه معارض بقوله تعالی: [الأنعام. 
(لن ترانی)» قد یقال: کونه مرئیاً لا يستلزم مجانسته للمرئیات وقد رد على ذلك أبو علي قاثلا: أنه ي 

6 - في أنه [الحج: 61] لا بمعنی أنه (سامح مبص): 

اتفقت المعتزلة على أنه سميع بصير لم یزل» ولکنها منعت بأنه سامع مبصر إذ يقتضي ذلك وجود 
ولما كانت المدركات متجددة كان معنى كونه سامعاً مبصراً أنه 5 لا آفة به, والا آفاد المعض تجدد ا 
في ذاته وهذا محال. 

7- في أنه متكلم ولكن الكلام صفة فعل لا صفة ذات: 

واللّه متكلم بکلام ولما كان الكلام عبارة عن حروف وأصوات كان الكلام فعله» إذ لو كان الكلام ص 
للزم کون ذاته على صفة الحروف» واذا كان الكلام فعله وليس صفة لذاته فإنه غيره. 

وذهبت الأشعرية إلى أن الكلام معنى في نفس المتکلم» ومن ثم فإنه من صفات الذاتء قلنا يلزم 
أن يسمى الساكت متكلماًء كما ذهبت إلى أن الكلام معنى قديم لا هو هو ولا هو غبره» قلنا كلام الله 
مخلوق إذ المخلوق هو المحدث بتقدير اللّه» وقد من الإسكافي وصف اللّه بأنه متكلم لأن "متكا 
حلول الكلام فيه كمتحركء قلنا لا يفيد ذلك» وانما تكلم بمعنى فعل الكلام كمتفضل بمعنى فعل الفذ 

8 - في معنى أنه مريد: 

ذهبت المعتزلة إلى أنه مريد بارادة حادثة وارادته موجودة لا محل» وذهبت الصفاتية إلى أن ! 
کعلمه» قلنا إذا كانت إرادته محدثة وجدت لا في محل إذ هو ليس محلاً للحوادث» ولا يصح حلول 
جماد ولا في غيره. 

وذهبت المجبرة إلى أنه مريد لكل واقع» قلنا إرادة القبيح قبيحة لنهیه. ولقوله تعالی: چ نو عق : 
و و چ[غافر: 31] وقوله [الإسراء: 38]. 

والرضا والسخط والولاية والمحبة بمعنى الارادة والكراهة» فلا یقال: ساخط في ما لم يزل» وذهب 
بن جرير إلى القول بل سخط في ما لم یزل على من علم أنه سيعصيء قلنا: السخط إرادة الإهانة و 
فکیف یسخط على العاصین قبل وجودهم؟ 

9- في أنه تعالى "شيء": 

ذهب آبو علي الجباي إلى جواز تسمية الله (شيثاً) استناداً إلى السمع ‏ بينما ذهب أبو هاشم | 
ذلك سمعاً وعقادً والمقصود بالشيء ما هو معلوم» وقد منع الجهم إطلاق لفظ شيء عليه سبحانه 
اللفظ إنما يسمى به غيره لا هو سبحانه» وأما آبو العباس الناشي فقد ذهب إلى أنه لا يسمى 


ويوصف الله بأنه أول وسابق كما يوصف بأنه (قديم) إجماعاً ولا يوصف به غيره» إذ معنى القديم 
أزلآه وقيل بل معناه المتقدم على غیره» والأول كما يرى قاضي القضاة أصح في عرف المتكلمين والڈ 


لغة. 

ولفظ "الله" اسم جامد یطلق على ذاته سبحانه» وقد ذهب آبو هاشم إلى أنه اسم مشتق من (ول 
إليه» قلنا إذن لقيل "الوله" فهو ليس بصفة مشتقة بل يفيد خصوصية مسماه كما قال الزمخشري» 
سائر أسمائه صفات لا بد لها من موصوف تجري عليه» ولو جعلنا هذه اللفظة صفة لبقيت جملا 
صفات غير جارية على اسم موصوف بها وذلك لا يصحء ثم آنك تصف لفظ الجلالة "الله" بصفات 
تصف به فتقول: اللّه كريم أو الله لطيف ولكن لا تقول: (شيء اللّه أو كريم اللّه). 


ثالثاً: في العدل: 

1 - في أن الغاية من خلق الخلق هي التفضل: 

وانما خلق اللّه الخلق ليتفضل علیهم» وذهب البعض إلى أن الغاية إظهار قدرته» وقالت المجبرة: , 
والنار وقيل: لا لغرض قلنا: العاري من الغرض عبثء وانتفاعه - سبحانه - بهم محالء فتعين أنا 
لنفعهم من ثواب أو غيره» ولا يقال خلقهم للعقاب, وأما قوله تعالى: [الأعراف: 179] فاللام لا 
للغرض كقوله تعالى: [القصص: 8]. 

وذهبت المعتزلة إلى أن تكليف من يعلم الله أنه يكفر حسن ونعمة» إذ هو تعريض لمنافع» وهذ 
شبه المجبرة حين أنكرت كونه نعمة» وردنا عليهم أنه كتقديم الطعام إلى جائع فلم يأكل منه حتى ما 
أن الله قد هدى كل المكلفين إلى الدين أي دلهم عليه وبينه لهم» قالت المجبرة: لم يهد الكفارء قا 
فلم يقبلواء يوضحه قوله تعالى: [فصلت: 17]. 

واللّه قد خلق الحيوان والجماد لنفع المكلف حسناً أو لطفاء وقد عارضت المجبرة فقالت يجوز أ 
لا لنفع قلنا: ذلك مخالف للحكمة وإنما الحكمة في خلقها للنفع والاعتبارء قال عباد بن سليمان» يكذ 
واحد: النفع أو الاعتبان قلنا: إا اجتمعنا ى مخلوق فالحکیم یقصدها ١‏ ولا یجوز خلق جماد 
ينتفع به حي» وآجازت الحشودة ذلكء قلنا: ذلك عبث. 

والتكليف تفضلء وذهب أبو القاسم البلخي إلى أنه أوجب بناء على الأصلحء ولا يجوز التفضل 
لتضمنه تعظيم من لا يستحق التعظيم» بينما ذهب الجبائيان إلى أنه لا مانع من ابتداء الخلق في ال 
يلجئهم الله إلى ترك القبيح - بينما منع ذلك الحاكم وأكثر العدلية وقال القاضي: كان يصرفهم سب 
فعل القبيح» قلنا: لا مانع من ابتداء الخلق في الجنة تفضلاً. 

2 - في اللطف الإلهي: 

القول باللطف متفرع عن القول بالعدل» ولما كانت المجبرة لا تثبت العدل بمفهوم المعتزلة والزد 
لا قول لهم ولا مناظرة معهم فيه. 
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واللطف هو ما يختار المكلف عنده الطاعة ويترك المعصية واللطف واجب على الله 
الغرض من التكليف کمن صنع طعاماً لغيره ولم يدعه إليه. 

وقد جعل آبو القاسم العصمة مرادفة لآطف» إذ كل مكلف عنده معصوم وان كانت لا تطلق عا 
وانما يقال عصمه الله فلم يعتصم» ولو كان الأمر حسب قول أي القاسم لما سأل المكلف ريه أن يى 
الزلل في أفعاله ما دامت قد فعلت له» وذهبت المجبرة والرافضة إلى أن العصمة تحول بين ال 
المعصية بخلق القدرة الموجبة للطاعة» وقد خص الّه بها الأنبياءء أو الأنبياء والأئمة في رأي الرافذ 
لو كانت العصمة ملجتة لهم على الطاعة لما استحقوا على أفعالهم مدحاً ولا ثواباء ولما سأل الموّم 
يمنحه إياها بعد أن اختص اللّه بها من اصطفاهم. 

والآلام من الألطاف» وقد جهلت فرق كثيرة حكمة اللّه في إيلام العباد وفي كونها لطفاه ووجوه حه 
أما استحقاق كالعقوبة من قصاص واقامة حدود ففي ذلك زجر للعاصيء أو دفع ضرر أعظم منه 
هذه وجوه حسن الإيلام من جهة العباد» أما الألم من الباري فهو إما استحقاق على معصية أو يكون 
حق العوض من الاعتبار فالعوض يدفع كونه ظلماء والاعتبار يدفع كونه عبثاء وقد ذهب عبا: 
يحسن الألم للاعتبار فقطء قلنا: إيلام الطفل لنفع غيره ظلم له, فلا يحسن الألم من اللّه لمجرد 
غيره أو لدفع ضرر عن الغير أو لمجرد العوض, وإنما يحسن للعوض والاستحقاق والاعتبار. 

وكل ألم غير مستحق يحصل بفعل الله أو يأمره كالهدى أو إباحة ذبح البهائم فلا بد له من عوض 
وزراً على فاعله» وذهب القاضي إلى أن الله لا يمكن حيواناً من إيلام حيوان غيره إلا حيث علم سم 
يوافي الآخرة وله من العوض ما يستوفي به ما تعرض له من آلم قلنا: ذلك تفضل منه سبحانه وتعا 
بانتصاف» حقاً إن البهائم تبعث لتعويضها حتماً» وان كان ابو هاشم قد ذهب إلى أنه يجوز أن ت 
الدنيا فلا تعادء بينما ذهب أبو علي إلى دوام العوض لها في الآخرة» قلنا: المقطوع به الإعادة لمن له 
آما كيفية العوض فیعرف بالسمع لا بالعقل 777 

3 - في الحسن والقبح العقلیین: 

إنما یقبح الشيء لوقوعه على وجه من کونه ظلماً أو کذباً أو مفسدة انا متی علمناه کذلك علم 
قالت الأشعرية: بل للنهي» قلنا: قد يستحقه من لا یعلم النهي کالملحدة. ولو حسن الفعل الحسن | 
حمسن من الأ ۷ 

وذهب أبو هاشم إلى أن وجه قبح القبيح الشرعي كالزنا وترك الصلاة كونه مفسدة» وذهب أبو 
ترك مصلحة قلنا: يلزم تعيين المصلحة» وقبح الزنا سمي» قال القاضي: بل عقلي. 


وذهب آکثر المتکلمین إلى أنه قادر على فعل القبیح» وذهب النظام والإسواري بأنه لا یوصف 
والرأي عندنا إنما تمتنع للحكمة لا للعجز إذ هو من جنس المقدورات. 

4 - في خلق الأفعال: 

فعل العبد غير مخلوق فيه ولا مکره عليه» ذلك أن الفعل یقع من العبد بحسب دواعيه إليه 
بحسب کراهیته له وبذلك یعلم تأثير العبد» ولولا ذلك للزم سقوط المدح والذم. 

ومحال أن یکون الفعل مقدوراً بين قادرین: الله والانسان, إذ لو صح أن يريده آحدهما ویکرهه الا 
موجوداً معدوما» والکسب الذي تدعیه المجبرة (الأشاعرة) غير معقول بعد أن أضافوا الفعل بجمي 
إلى الله. ویجوز تسمية فعل العباد خلقاً منهم» والأكثر على هذا القول آما القاضي فمنع ذلك» و 
معناه آحدئوه بتقدیر» وهو المعنی المقصود في قوله تعالی: [المائدة: 110]. 

والقدرة متقدمة على المقدور غير موجبة له صالحة للضدین عند المعتزلة والزیدیة. إنها لو قا 
عاق اي ولما احتاج القعل ال القدرة لان سال الوجوه حال استفتاء ٠‏ فطل فادریة الوآخد 
لم تصلح القدرة للضدین لجاز أن نقدر على الحركة يمنة دون يسرة» آما وقد ارتفعت الموانم فانا 
على الحرکتین» ولو كانت القدرة مصاحبة للمقدور لما تعلق الفعل بفاعله بل بفاعل القدرة ولما كا 
قادراً على الایمان» كيف وهو مكلف به. 

والقدرية هم المجبرة» قالوا: بل المعتزلة» قلنا: الاسم مشتق من الإثبات لا من النفي» وهم الم 
المعتزلة» وقد قال عنهم: (قوم يعملون المعاصي ويقولون إن اللّه قدرها عليهم) رواه القاسم الرسي ١‏ 
العدل والتوحيد وقال أيضاً: (القدرية مجوس هذه الأمة) رواه أبو داوود في كتاب السنن عن | 
والمجبرة أشبه بالمجوس لأنهم قالوا: القادر على الخير لا يقدر على الشر. 

ولا يجوز القول إن المعاصي بقضاء الله - خلافاً - للمجبرة - ذلك آنهم توهموا أنه خلقها إذ أن ال 
معاني لفظ القضاءء قال تعالى:[فصلت: 12] أي خلقهن. 

كذلك لا يجوز أن يقال عنه سبحانه أنه يضل الخلق» وقد أجازت المجبرة ذلكء قلنا: ذلك يوهم 
الضلال فيهم أو أغواهم كقوله تعالى: [طه: 85] وقوله: [طه: 79]» أما ما ورد في قوله تعالى: [البة 
فمعناه سماهم به بعد أن عصوه» ذلك من معاني الضلال الحكم والتسمية كقول الشاعر: 

ما زال يهدي قومه ويضلنا جهلاً وينسبنا إلى الفجار 

والطبع على القلوب والختم عليها لا يمنعان من الایمان إنما هي علامة جعلها الله على قلب 
ليتميز للملاتكة > وقد فسرت المجبرة الطبع والختم بخلق الكفر فيهم وأنهما ملجتتان لهم إلى الك 
ذلك قول فاسد لغة وعقلاً لقوله تعالی: چ ٺ ذ ذ ت ت 3 چ [النساء: 155]» فجعل الطبع غب 
ونسب الكفر إليهم. 


ویجوز أن يعلم اللّه العبد أنه يموت على الکفر کقوله تعالی في أبي لهب " [المسد: 3] والقصد أ 
أن عقابه لكفره زيادة في الزجر. 

ولا يكلف الله ما لا ای وكانت المجبرة لا تصرح به إلى أن أجازه الأشعري» قلنا: تكليف الضریر با 
من لا جناح له بالطیران معلوم قبحه ضرورةء وقد قال تعالی: [البقرة: 286] 7 

5 - في الفعل المتولد: 

الفعل المتولد کالفعل المبتداً الإرادي کلاهما فعل العبدء وقد اختلفت المعتزلة في نسبته, فذهم 
إلى أن ما خرج عن محل القدرة ففعل لله تعالی» جعله طبعاً للمحل فطبع الحجر على الحركة إذا 
ذهب الجاحظ إلى أن لا فعل للعبد إلا الارادي وما عداه متولد بطبع المحل» وذهب ثمامة إلى أنه 
محدث ل4. 

آما الزيدية فقد جعلته للعبد» إذ أن ابتداءه منه وتولد عن فعل له» وان كان غير مقدور عليه عق 
سببه والأفعال المتولدة عادة عن آفعال الجوارح کالاعتماد والتأليف والصوت والألم» ولا متولد م 
القلوب إلا العلم لوقوعه متولداً عن النظر. 

ومع أن الفعل المتولد خارج عن قدرة الانسان وارادته فانه تصح التوبة منه بعد وجود السبب. إذ ا 
مظاهر التویة. 

6 - في الأرزاق والاأسعار والًجال: 

الرزق من الثّه» إذ لا يقدر عليه سواء لأنه جسم أو عرض غير مقدور لناء واذا نسب إلى العبد فلاد 
فيه كالهبة والصدقة. 

على أن الحرام ليس برزق - أي أن اللّه لا يرزق الحرام - قال تعالى: [البقرة: 3] والآية تفيد الثناء 
الله ليمدحهم بانفاق مال الغير وبالأحرى المال المغتصب لو كان الرزق كله - حلالاً وحراماً - من 
تزعم المجبرق ولما استحقوا على ذلك ثواباًء أما قوله تعالى: [هود: 6] فمجاز لبيان دوام نعمة 
مخلوق» واستمرار الفضل آشبه بالواجب علیه . 

والسعر قدر ما یباع به الشيء» فإن زاد عن المعتاد ارتفع السعر وان نقص رخصء ویجوز أن یکوز 
حيث سبیه جدب أو خصبء قالت الحشویة: بل من اللّه مطلقاء قلنا: نهى اللّه عن الاحتکار وحبسر 
لثلا یقع الغلاء. 

واختلفت المعتزلة في أجل القتیل» أجل واحد أم آجلان؟ فذهبت البهشمية إلى أن الأجل واحد وأ 
یقتل المقتول لجاز أن یموت» وفسروا قوله تعالی: [آل عمران: 154] بمعنی أنه لو لم یقتل القت 
قطعاً والا لما كان القتل قاطعاً لأجله المسمی [الأعراف: 34]. 

وذهبت البغدادية إلى أنه آجلان: مقدور ومسمىء وآنه لو لم یقتل لعاش قطعاً والا لما كان القتل ذ 


وبوافق ابن المرتضی على رأي أبي هاشم وآتباعه» ويرد على معتزلة بغداد في قولهم بالأجلين بآن ال 
الوقت الذي يموت فيه الميت أو الق أما ما لم يمت فيه فليس بأجل ولا وجه للاستناد 
تعالى: [الأنعام: 2] لافتراض أن للقتيل أجلاً مسمى عند اللّه كأن يعيش لو لم یقتل, لأن المقصود ب 
القيامة» واذا قتل القتيل مظلوماً فلا يفيد ذلك أنه كان سيعيشء إذ الظلم بایقاع ضرر به غير مستحز 

رابعاً: في النبوات: 

بعثة النبي حسنة وجائزة. وقد عارض البراهمة في ذلك مدعين كفاية العقل وعدم قبول ما يخالة 
عليهم أن الرسل تعرفنا بألطاف لا يهتدي إليها العقل» وذهب أبو علي إلى أنها حسنة لزيادة تنبيه أ 
أو تأكيد لما في العقول أو لشريعة متقدمة» وذهب أبو هاشم إلى أن بعثة النبي حسنة لأنه بها تحص 
الدين» وبدون البعثة لا تعرف» بينما ذهب القاضي عبد الجبار إلى آنها تحسن لمجرد الأمر بالمعروف 
عن المنكرء وتحسن حت لو لم يعلم بالبعثة بأكثر مما علم بالعقل. 

والنبوة لطف للمبعوث الیه» ولا تختص عند القاضي بأمور الدين فحسب بل إنه بها تتم مصال 
حتى معرفة اللغات والمعادن والحرف والأدوية والأغذية ”© ومن ثم حث النبي على العمل وعلى ا 
حرم بعض الأطعمة والمشروبات» وذلك محله في رأي ابن المرتضى بناء على وجوب الأصلح. 

ولا رسول إلا بوحي ومعجز وشريعة إما متجددة أو إحياء شريعة مدروسة ولا معجز إلا من أمر الأ 
فعله منا وإن دخل جنسه في مقدورنا إذ القصد أن يعجزنا مثله» ولا بد من أن تقع المعجزة عقيب 
ولا يجوز عند أبي هاشم أن تتقدم الدعوىء بينما أجاز القاضي ذلك إرهاصاً كقصة الفیل قلنا: لا تت 
الواقعة بالدعوىء» وجائز أنها وقعت قبل البعثة اتفاقء ولا تكون المعجزة بذلك على وجه التحدي. 

ولا تجوز المعجزة لغير نبي أوجبتها الإمامية لأئمتهم» وذهب الصوفية إلى جواز أن تقع من ال 
وتسمى كرامة لا معجزق, ولا يمتنع عند ابن المرتضى الكرامة من الصالحين ولكنها لا تصل إلى حد 
کفلق البحر وقلب العصا حية ولا كان ن ذلك حظ من مرتبة الأنبياء . 

ولا تجوز الکباثر على الأنبياء قبل البعثة وبعدهاء وقد آجازتها الحشوية قبل البعثة» قلنا: تنفر من 
ولو جاز عليه الکذب لم یوثق به» وأجاز بعض المعتزلة صدور الصغائر من الأنبياء مع العمد والعله 
وأنكر النظام وجعفر بن مبشر صدور الصغاتر عمداً بل سهواً وغفلة» وآجاز آبو علي صدور الصغا 
ولکن على سبیل التأویل» قلنا: إقبال آدم على الشجرة بعد تحذیره عن سهو وغفلة واذا وقع مر 
یوجب حداً قطع بصغر الذنب وقد لا يعد خطأ لعدم علمنا بوجه اباحته له كما فعل الخضر 
السفينة وقتل الغلام. 

ونسخ الشرائع جائز عقلاً وشرعاء وآنکرت الیهود ذلك» وروت عن موسى أن شریعته موبدة قلنا 
مصالح فیجوز اختلافها باختلاف الأزمنة والأمكنة والأشخاصء ولیس في النسخ بداء والرواية ع 


عليه السلام غير صحيحة أو مبتورة وقد يعني ذلك في حياته ولا تناقض» إذ قد یطلق التآپیرگ3" 
نهايته الموت. 

وقد صحت نبوة نبينا عليه السلام بمعجزات كثيرة أظهرها القرآن قال القاضي: وقد تواتر غه 
كانفجار الماء من بين أصابعه في المدينة وحنين الجذع واشباع الخلق الكثير من الماء الیسی بيذ 
الجبائيان إلى أنه لم يتواتر غير القرآن ولا نقطع في غیره» ولم يعترف النظام والخياط والقاضي 
القمر. 

ومحمد مبعوث إلى الخلق كافة بینما كل نبي كان مبعوثاً في قومه خاصة. 

ووجه إعجاز القرآن الفصاحة» قيل بل نظمه» وقيل للإخبار بالغيب» وقال النظام بالصرفة أي د 
العرب عن معارضته. قلنا: اختص بفصاحة خرجت عن المعتاد. 

وذهبت المعتزلة إلى أن لا شيء في القرآن إلا وله معنى» بينما ذهبت الحشوية إلى أن فيه ما أنزل 
معنى له» قلنا: القصد بالخطاب فهم المعنى فيصح معرفة معاني القرآن جمیعا؛ وقيل القرآن يجوز 
الأسرار ما لا طریق إلى معرفته» قلنا: ينتفض العرض بالخطاب ولا يختص الرسول بمعرفة معانيه 
مخملاته: وقيل يعد ف ولاه عل المراد وخا فدفت اسان أن تایه لذ دزا 
الإمام» وقالت الباطنية: له باطن غير ظاهرء قلنا: يخرجه قول الاثني عشرية والباطنية عن كونا 
وعربياً. 

ولا زيادة فيه ولا نقصان ولا تحريفء قال تعالى: [يوسف: 12]» ولا تناقض فيه ولا لحن وال 
العرب» وليس في القرآن عجمة» وإن آجاز بعضهم كأبي هاشم وصالح فيه كلفظي المشكاة والقسطاه 
قوله تعالى: [الشعراء: 195]» وقد وافق اللفظان وغيرهما لغة العرب. 

وليس لنبي أن يحرم إلا بدليل» إذ وجه تحريم الشيء كونه مفسدة على حد تعبير أبي هاشم. و 
أفضل من الأنبياء» قيل بل الأنبياء والمؤمنون أفضلء» ومنهم من توقف» ومنهم من فضل نبينا خاصا 
فضل الملائكة على الأنبياء قوله تعالى: [الأنعام: 50] وقوله [الأعراف: 20] » ووجه فضل الملائكى 
يعصون الله ما آمرهم بينما تجوز على الأنبياءء وقد آجاز بعض الحشوية على الملاتكة الكبائر 
معصية إبليس» قلنا: كان من الجن وليس من الملائكة... [الكهف: 50]. 

خامسا: في الوعد والوعيد: 

الوعد ثواب والوعيد عقاب» وهما مستحقان عقلاً وسمعاء آما عقلاً فلأن الحكيم خلق في الإنسار 
القبيح» فالامتناع عنه طاعة له يستلزم حسن العاقبة عليه» ومن ثم فإن الثواب واجب على الله لاس 
ولا يعوض عن الآخرة الإثابة في الدنيا إلا بالقدر اليسير» واليسير هو القدر الذي لا يعتد بنقصانه في | 


ویجوز العفو عن المعاصي عقلآء وقد عارض ذلك القاضی: قلنا: له إسقاط حقه حیث لا ضرا 
ویجوز العفو عن واحد دون من فعل مثله» وقد أنكر ذلك القاضي ومحمد بن شبیب حیث أنه في 
محاباة» قلنا: یتفضل على من يشاء. 

والتکفیر والاحباط یصحان, إذ تسقط التوبة العقاب لأن التوبة هي بذلك الجهد في تلافي العقا 
تاب من معصية ثم عاد لم يعد عقاب الأولى» وخالفنا ابن المعتمد وقال بل يعود» قلنا: سقط بالتوبا 
الثاني متجدد. 

والتكفير أو العقاب يقع بالموزنة» فمن له أحد عشر جزءاً من الثواب وفعل ما يوجب عشرة من 
تساقطت العشرتان وبقي له جزء من الثواب وكذا في العكس» قال آبو علي: بل يسقط الأقلء بال 
يسقط من الأكثر شيء قال تعالی: [الزلزلة: 8]. 

والتوبة هي الندم على ما فرط والعزم على ألا يعودء وهي بذل الجهد في تلاقي الذنب والعقاب» و 
التوبة من الندم والعزم على الترك فهما ركنا التوبة» ولا تصح التوبة من ذنب دون ذنب عند بعت 
كعلي زین العابدین ۳۳ وزيد بن علي وجعفر الصادق والقاسم الرسي وعند بعض المعتزلة كابن المع 
مبشر وعباد بن سلیمان قلنا: نما التوبة لسقاط العقاب» والعقاب مستحق للقبح» والإصرار على ق 
ینقض الرغبة في إسقاط العقاب. إنه کالاعتذار لا يصح عن إساءة دون آخری» وبسقط العقاب بقبوا 
ولا يصح الرکون إلى الصغائر ارتكاناً إلى آنها صغائر, إنه متى لزمته كثرة الصغائر كانت كسرقة قلیل 
من أن تبلغ النصاب الذي به تصير كلها كبيرة» ولذا فان من تذكر ذنباً لزمه تجديد التوبة. 

وتجب التوبة من الفعل المتولد قبل وقوعه لتمنع العقاب» وتقبل التوبة من كل ذنب قال الم 
تقبل في القتل» قلنا: ليس بأعظم من الشركء قال تعالى: [الأنعام: 151]... إلى قوله [الفرقان: 70]. 

وذهب آبو هاشم لقوله بالموازنة إلى أن التائب ليس کمن لم يفعل ذنباء وإنما يسقط من الحسنات 
ارتكب من السیئات» وقال أبو علي: بل کمن لم يفعل لإبطال التوبة حكم المعصية فيكون كالمجة 
معصية فيكتب له في كل معصية تاب عنها ثواب تماما كثواب كل معصية اجتنبهاء قلنا: إذن لاس 
كشن ناف شام ضع من كقى ق ا 

ومن تاب بعد انحباط ثوابه تجدد له استحقاق الثواب في المستقبل على طاعته الماض 
كالمستقبلية» إذ سقوط ثوابها الماضي بالموازنة لا يجعلها كالمعدومة بخلاف سقوط المعصية بالتو 
بالموازنة» بل بالتوبة صارت كالمعدومة فبطلت في الحال والمال» فمن تصدق ثم منّ فقد حب 
تصدق [البقرة: 264] فان تاب عن المن والأذى عاد له ثواب تصدقه إذ أن سقوط الثواب بالمن لا 
الثواب على التصديق قد صار كالمعدوم بخلاف الأمر في التوبة إذ تسقط التوبة المعصية فتبطل . 
والمآل» قال "التائب من الذنب کمن لا ذنب له". 


وغفران الصغائر حاصل باجتناب الکباثر لقوله تعالی: [النساء: 31]» وتعلم الصغاثر بالسمع إذ 
للعقل إلى تفصيلهاء والسهو والخطاً معفوان عن کل مکلف. 

ولا پسقط العقاب عن الکباثر بالشفاعة خلافاً للمرجئة» قال تعالی [غافر: 18]» وقد رد الله على 
من المسلمین والیهود [النساء: 123]» فالمسلمون العاصون من مرتكبي الکباثر داخلون في الوعء 
ذهب مقاتل بن سلیمان إلى أن لا وعید لمسلمء قلنا: فیلزم الاغراء. 

سادساً: في المنزلة بين المنزلتین: 

أكثر المعتزلة على أن الإيمان اسم لجميع الطاعات مع اجتناب المعاصيء والمؤمن اسم لمن 
الثواب لقوله تعالى: [المؤمنون: 1] وذهبت الأزارقة والصفرية من الخوارج إلى أن ما ورد فيه وعيد ف 
الفاسق كافرء ولا نوافقهم على ذلك» قال تعالى: [الحجرات: 7]» والعطف يقتضي التغاير بين ال 
والمعطوف علیه, ولا يسمى فاعل الكبيرة منافقاء خلافاً للحسن البصري, لأن الإجماع على أن الم 
أظهر الإسلام وأبطن الكفرء ولا يسمى مؤمناً خلافاً للمرجئة» إذ الإيمان صفة مدح بينما الفسق صف 
يجتمعان. 

والإيمان اعتقاد وتصديق وعملء واذا كانت الأعمال من الإيمان فهو يزيد وينقصء قال تعالى: [آل 
173]. 

وذهب أبو علي وأبو هاشم إلى أن المرء لا يعلم أنه مستحق للمدح والتعظيم إذ لا يعلم هل استوق 
به» واذا كان لا یعلم إن كان قد وفى بما کلف به فإنه یقول: آنا مؤمن إن شاء اللّه. 

وذهبت البصرية من المعتزلة إلى أن المقلد في معرفة الله ليس بمؤمنء قلنا أنه مؤمن ولا ندري ما 
له وذهب القاضي إلى أنه مؤمن حقاً إذا وافق الحق لحصول الاعتقاد ولإجماع الصحابة» بين 
الجبائيان إلى أن التقليد غير مخلص (بفتح الخاء وتشديد اللام) فليس بمؤمن. 

واظهار الكفر كفر إلا عند الإكراه» قال تعالى: [النحل: 106]» واستند أبو هاشم إلى الآية فذه. 
إظهار الكفر كفر إلا عند الاعتقاد أو الاطمتنان بالإيمان» ویجوز إظهار تقية تعريضاً””” ولا تجوز ال 
الأنبياء وإلا أدت إلى أن لا تعلم المصالح» ولكنها تجوز للإمام» ونفى سليمان بن جرير جواز التقية 
النبي أو الإمام» بينما جوزته الإمامية على الاثنين» وردنا أنه يستلزم أن لا نثق بقول ولا فعل لا لنبي و 
ولا تجوز التقية باضرار الغیر» بينما تجوز الإمامية التقية بالقتل والظلم قلنا لا يدفع عن نفس 
عت 

سابعاً: في الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: 

يجب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر بالسيف مع اجتماع الشروط وأنكر الحشوية السيفء وا 
الإمامية وجود الإمام» قلنا: قال تعالى: [آل عمران: 104] وقال تعالى: [الحجرات: 9]. 


وذهب آبو علي إلى أن الأمر بالمعروف واجب سمعاً وعقاك وقال آبو هاشم: بل واجب سمعاً فقد 
الزيدية وجوبه سمعاً وعقلاً ولا يزيد الأمر على المأمور به واجباً فواجب وان ندباً فندب. 

والمکره على الکذب یلزمه التعریض والا قبح وأثم لکونه کذباً عند أبي علي وابنه قلنا: التعریض 
الکذب غير قبیح کخبر ابن مسعود لما أسلم نعیم بن مسعود جاء إلى الرسول في غزوة الخندق 
رسول الله قد أسلمت وان قوعي لم یعلموا إسلاي فمرني بما شثت فقال الرسول (إنما آنت فینا رح 
فخذل عنا ما استطعت فان الحرب خدعة) سبرة ابن هشام. 

دار الإسلام ودار الکفر: 

دار الاسلام ودار الکفر ثابتتان إجماعا ‏ وقد ذهب الجبائیان والقاضي عبد الجبار إلى أن دار 
هي ما ظهر فیها الٍسلام من غير جور أو ظلم» ولم يجر آحد فیها على أحد باظهار کفر أو شيء مر 
وذهب الحاکم الجشمي مشایعاً جعفر بن مبشر إلى أن دار الٍسلام هي ما ظهرت فیها الشهادتان والد 
تظهر فیها خصلة كفرية ولو تأويلاً والعبرة بالغلبة قيل بل بالکثرة وقیل بما ظهر فیهاء ودار الفسق 
مبشر هي ما ظهر فیها العصیان من غير إمكان نکیر. 

وذهب الخوارج إلى أن ما ظهرت فیها معصية دار کفر (وفقاً لمذهبهم أن الفاسق کافر)» وذهبت 
إلى آنها دار توحيد لا دار إيمان ویلزمهم البغدادي الحکم بأن العالم كله يعد دار شرك وحرب الا ى 
فانه يعد دار ایمان. 

وذهب آبو هاشم إلى أنه لا دار للفسق مطلقا؛ إذ لا حکم یستفاد منها بخلاف دار الکفر. والأصل 
القسمة أن الدار في الأصل داران: مكة والمدينة» كانت مكة دار کفر إذ لم تظهر فیها الشهادتان وال 
بجوار» وظهر الکفر من غير جوار - أي كانت فروض الاسلام تؤدي على استخفاء والا لحق الم 
بینما كانت آحکام الکفر تؤدى علناً من غير جور أو إيذاء -» وکانت المدينة دار إسلام إذ كانت العک 
وجبت الهجرة من دار الكفر إلى أن كان الفتح فأصبحت مكة دار إسلام» لقد قال الرسول: (لا ه 
الفتح)» ولذا تجب الهجرة من دار الكفر ما دام المسلم لا يستطيع إعلان الشهادتين واقامة ال 
7ن 

ثامناً: في الأخرويات: 

عذاب القبر ثابت لأهل النار فقطء وأنكر ضرار والمرسي ذلكء قلنا: قال تعالى: [غافر: 11]» وعر 
أنها سألت رسول اللّه عن عذاب القبر فقال: (نعم عذاب القبر حق) أخرجه البخاري ومسلم. وذلك 
الحياة بعد الممات» ويجوز دخول الملكين القبر للسؤال» قال رسول الله: (إن العبد إذا وضع في ق 
عنه آصحابه آتاه ملكان فيقعدانه ويقولان له: ما كنت تقول في النبي محمد..إلخ) أخرجه 
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والنفخ في الصور على معناه اللغوي لا المجازي ينفخ فيه ثلاث نفخات: الأولى نفخة الفزع والثاذ 
الصعق» والقالقة نفخة القيامة لرب العالم ند 

وییعث الّه تعالى کل من ننفخ فيه الروح من الحیوانات لقوله تعالی: [الأنعام: 38] والمیزان على 
وقیل مجازء قلنا: لا مانع من الحقيقة والموزون !ما الکتب أو نور - آمارة على الخیر - أو ظلمة أ 
الشرء وقیل توزن الأعمال» قلنا: الأعمال آعراض فیستحیل > وقد نسب إلى ابن عباس أنه قال 
الميزان: أنه موكل به ملك» وأنه دون العمود كما بين المشرق والمغرب» وكفة الميزان كأطباق الد 
معلق ببعض قوائم العرش. 

والصراط جسر على جهنم يمر عليه أهل الجنة وأهل الناره فيسلم أهل الجنة ويتهافت في النار أه 
وهو أدق من الشعرة وأحد من السيفء وهو المراد بقوله تعالى: [مريم: 71]. 

فأما أولياء الله تعالى ومن لم يعصه من خلقه مثل الأطفال وأهل الطاعة فإن اللّه يبعثهم على أ 
وأحسن هيئة مثل من في سن الأربعين ثم يوصله سبحانه إلى ما أعد لهم من ثوابه وجزيل عطائه. 

والعرش والكرسي جعلهما الله قبلتين للملاتكة كما أن الكعبة قبلة المسلمين واللوح على حقيقة 
الملاتكة ما یقتضیه الله علی عادد 

تعقیب: 

مال ابن المرتضی بصدد الأخرويات إلى أهل السنة - أو بالأحرى الأشاعرة - فنهج نهجاً حسياً بص 
انکخرة مرجحاً آراء‌هم علی آراء مفكري الزيدية وبخاصة الهادي بحی بن الو آما کلامه عن 
والعرش واللوح المحفوظ فقد انفرد به ولا دلیل سمعیا له عليه» ولذا فقد خالفه مفکرو الزيدية ؛ 

تاسعاً: في المسائل الطبيعية: 

لم تحفل الزيدية كثيراً مثل ما حفل المعتزلة بالتنقیب في دقيق الکلام وبالبحث في المسائل الطبي 
يكن البحث في الجوهر والعرض والعلة وغیر ذلك من المعتزلة بغرض التفلسف أو مشاركة الفلا 
تخصصهم وانما بغرض نصرة العقيدة حسب تصورهم» وقد شايع ابن المرتضی المعتزلة في هذا الاهة 


1 - الجوهر: 

الجوهر هو ما يصح تحيزه ویستحیل تجزیه (تجزئته) فان ضم إليه آخر في سمت الناظر فخ 
اجتمعت أريعة مربعة فسطح. فإن اجتمع مثلها فجسم وهو آقله (أي أن آقل جسم ثمانية جواه 
جعل العلاف آقل الجسم ستة» ولکن الجسم هو ما اجتمع فيه الطول والعرض والعمق ومن ثم فانا 
بثمانیة. 


والجوهر الفرد لا يتجزأء إذ لو تجزاً لكان مؤلفاء والمژلف هو الجسم لا الجوهرء ولو آمکن تجزئته 
کونه مؤلفاً لتسلسل التجزو إلى ما لا نهاية وهذا مستحیل. 

ویری الجوهر مولفاً ولا يرى منفرداً لأمر راجع إلى قصور بصر الرایي ولو قوی الله أبصارذ 
والجواهر كلها متماثلة من حيث ما يجب لها وما يجوز وما یستحیل. 

ولیس للجوهر جهة وانما تتحد جهته أو موقعه بالنسبة إلى غيره» إذ أن ثبوت الجهات له یستلزم 
ویصح أن بلاق ستة آمثاله لتألیف الجسم منه. وقیل لا يتألف بل یوجد الجسم دفعة واحدة قلذ 
من اتحاده أو تالف الأجزاء لتکوین الجسم. ويجوز أن تحله الأعراض» ليس کل الأعراض» إذ يص 
جوهر بلا لون. 

ولكن ما عسى أن تكون صلة البحث في الجوهر بالمسائل الدينية؟ لنستقصي رأي ابن المرتضى في 
من حيث الماضي ومن حيث المستقبل. 

أما من حيث الماضي فإنه يتعلق بموضوعين: 

الأول: شيئية المعدوم ليتسنى کون المعدوم معلوماً لله منذ القدم. 

الثاني: استحالة قدم الجواهر ليتسنى انفراد الله بالقدم لا يشاركه فيه غيره. يقول ابن المرتضى: ۱ 
جوهر لذاته» وهو يتصف بالجوهرية قبل إيجاده» ولكن يستحيل أن تلحقه الأعراض ومن ثم لا 
بالجسمية» آما أنه يتصف بالجوهرية وبالشيئية قبل إيجاده فلأنه لو لم يكن ذلك لما كان معلو 
المعدوم معلوم إذ لو لم يكن معلوماً لما صح إيجاده؛ وما الإيجاد إلا موافقة الشيء لما هو عليه 
الإلهيء فالجوهر المعدوم شيء قال تعالى: [الكهف: 23]. وقال تعالى: [يس: 82] فسماه شيئاً قبل 

وان اتصف الجوهر بالشيثية أو اتصف الشيء بالجوهرية قبل وجوده وبعد وجوده فالجوهر 
مستمر في الوجود خلافاً للنظام الذي قال: بل يتجدد بالفاعل حالاً بعد حال» وخلافاً لأبي علي 
يصف الجوهر بالبقاء لأن البقاء أو القدم صفة اللّهء قلنا: إن القصد من وصفه بالبقاء استمرار 
وقتين فصاعداًء إذ القدم من التقادم ومن ثم فالجوهر باق» إنه جوهر قبل إيجاده بمعنى أنه معا 
جوهر بعد إيجاده بمعنى أنه معلوم موجود. وإن لم يتجدد عليه بالإيجاد إلا صفة الطروء أي الحدا 
طروءه أو حدوثه إلا بالفاعل» وما الفاعل إلا الله لأن إيجاد الجواهر ليس بمقدور العباد خلاف للباط 

وأما من حيث المستقبل فإنه يتعلق بدوره بموضوعين: 

الأول: فناء الجواهر لیبقی الدوام للّه وحده. 

الثاني: لمعرفة هل الإعادة يوم البعث لعين ما كان أم لمثل ما كان؟ 

بصدد فناء الجواهر فذلك صحيح لقوله تعالى: [الحديد: 3]» فوجب وجوده. آخراً ولا موجود 
كان آولاً ولا موجود معه» ويعلم ذلك سمعاً عند أبي هاشم» وعقلاً عند أبي علي» إذ من حق الة 


الإيجاد أن يقدر على الابطال, ویکون إفناء العالم بخلق صفة تضاد البقاء ذلك قول بعض بصرية 
وذهب النظام إلى القول بأن لا يجدد له الوجود إذ الوجود عنده یتجدد بالفاعل حالاً بعد حال 
الخیاط إلى أنه یعدمه من غير شيء كما آوجده من شیء ذلك أن تعلق القدرة بالاعدام کتعلقها . 
وقال القاضي بأن لا يجدد له البقاء وقال العلاف بل بقوله: افن””” وذهب الجبائیان والقاضي | 
يصح فناء بعض الجواهر دون بعض, وانما یعمها جمیعاً لأنها متماثلة من حیث قابلیتها للفناء. ولکر 
التفصیل في عرض الفناء ومعلوم أن كل حي یموت؟ یقول ابن المرتضی مختتماً قوله في فناء الجواه 
الفناء والموت لم يحسن التکلیف إذ لو اقترن کل حسن بثواب وکل قبیح بعقاب لكان العبد مل 
توسط الفناء أو مجرد الموت بين حياتين إحداهما تکلیف والأخرى حساب لیکون آقوی من مجرد اا 
و ل 

آما الاعادة یوم البعث وأما السوال: هل إعادة عين ما كان آم مثل ما کان؟ فقد اقتضی ذلك البحہ 
الحياة» إنها عند النظام الروح المشابكة للجسم» وعند معمر عين من الأعيان» وعند هشام الفوطي . 

والحياة معنی زائد على صحة البدن واعتدال المزاج» ومعنی مختلف عن القدرة ففي شحمة الأذن 
قدرة» ومعنی مختلف أيضاً عن الحركة إذ الحركة انتقال» وانما تفتقر الحياة إلى البنية كما تفتقر إلى ۱ 

وهل تحتاج إعادة الحياة إلى کل البنیة؟ لم یجعل العلاف الشعر والأظافر من جملة الأشياء ال 
علیها اسم الانسان ولم یجعلها آبو هاشم من جملة الحياة ولکن من ناحية آخری یستطیع الکائن 
یحی دون بعض الأعضاءء غير أن ذلك لا يعني أن یکون البعث لما به فقط تکون الحياة وانما إعاد 
التي بها كان الکائن الحي» وتعاد الحياة بعینها في رأي أبي هاشم» وقال آبو علي وآبو القاسم بل على اله 
مات عليهاء وذهب القاضي إلى أن الحي هو الجواهر ولا مدخل للاعراض, ویتابع ابن المرتضی آبا : 


أن الإعادة لعین ما كان لا لمثل ما كان والا لكان المعاد غير المعدوم. 


۱ ع ي e.‏ .. ع 9 
بقي سوال: هل يصح أن تکون آجزاء زید هي نفسها آجزاء لعمرو » فکیف یکون البعث لكل من 


كان آحدهما طائعاً والآخر عاصياً وقد اختلطت الأجزاء بل واتحدت» فکیف السبیل إلى ثواب 
وعقاب الآخر؟ 

ذهبت البهشمية إلى أن آجزاء زید لا يصح أن تکون هي بعینها آجزاء لعمرو» وذهب عباد إلى جواز ذ 

وبدو أن أصحاب الرأي الأول یتصورون استحالة إعادتهما متمایزین إذ قیل باتحاد الأجزاء» كما أن 
الرأي الثاني أن ذلك في مقدور اللّه. 

هكذا تتضح المقاصد الدينية من البحث في الجوهر والعرض وحقيقة الحياة. 


2 - الجسم: 


الجسم مركب من جواهر» قال ضرار والنجار: بل من أعراض» قلنا لعل الخلاف في العبارق 
الجواهر لا يصح خلافاً للنظام إذ التمیز مانع من حصول التمیزین معاً في حيز آحدهماء ولا يج 
الجوهر صفات الجسم کالقادرية إذ تفتقر إلى البنية بدلیل بطلان القادربة عند تفرق البنية. 

ولا يستند الجوهر في وجوده إلى تصور لمادة بها تتمائل الأجسام ثم بالصور تتمایز خلافاً ل 
القائلين بالهیولی وقدم المادة. 

والجسم حال حدوثه كائن لیس بمتحرك ولا ساکن» وذهب النظام إلى أنه متحرك حركة اعتماد 
بشر إلى أنه ساكن» وذهب العلاف إلى أنه لا يجوز حرکته قلنا: الحركة انتقال ولیس الجسم 
والسکون لبث ولیس بلابث في الابتداء. 

والأرض کروية عند أبي هاشم والقاضيء قال آبو علي: بل مسطحة» وقال الحاکم الجشمي: لا د 
القطع بکرویتها إلا بالسمع؛ قلنا: بل لهم إلى کرویتها طریق عقلي تحقيقه في علم الفلك . 

في الجسم آعراض هي غيره» والعرض هو ما یعرض في الجسم ولا یبقی» وقد جعلته الأشعرية لا يبق 
وعرفته الكرامية بأنه ما يقوم بنفسه» وعند النظام لا عرض إلا الحرکة. 

وذهب النظام والقاضي والأشاعرة إلى أن لا شيء من العرض یبقی» وذهبت الكرامية إلى أن كا 
وذهب آکثر البصرية إلى أن بعضها تبقی وبعضها لا تبقی» فالباقي اللون والطعم والرائحة والحرارة 
واليبوسة والاعتماد والکون والتأليف والحياة والقدرة, آما غير الباق فهو الصوت والألم والنظر 
والنفرة» وآضاف آکثر آصحابنا النوم. 

واتفق آصحابنا من الجبائية على أن الجسم والفناء واللون والطعم والرائحة والحرارة والبرودة ١‏ 
واليبوسة والحياة والقدرة والشهوة والنفرة لا يقدر علیها إلا الله تعالى وهي اثنا عشر غير الجسم. 
الصوت والکون والاعتقاد والظن والألم والاعتماد والارادة والكراهة والنظر والتأليف فمقدورة لنا؛ 
نك أبي علي غير مقدور وعند آي القاسم مقدور. 

يهدف هذا التمییز إلى تحديد مجالي قدرة كل من الله والانسان» وذلك متفرع عن البحث في < 
الإنسان» إذ ينفي المعتزلة والزيدية أن يكون الفعل الواحد مقدوراً لقدرتين أو قادرین» يقول ابن المرة 
يصح تعلق قدرتين بمقدور واحد خلافاً للمجبرة والا لصح أن يريده آحدهما ویکره الآخر فيستا 
موجوداً معدوماء فإن طابق مراد أحدهما اقتضى عدم تعلق قدرة الآخر به وهو المطلوب. 

إن القدیم تعالی قادر على جميع آجناس المقدورات ومن كل جنس في كل وقت على ما یتناهی 
يقال قادر على أعيانها لإحالة مقدور بين قادرب. 336 

وكل عرض يحتاج إلى محل وكذلك الفناء» ثم منها ما يفتقر إلى المحل فقط كالرطوبة واليبوسة و 
والمدركات» ومنها ما يحتاج إلى أمر سوى المحل كالحياة والقدرة والعلم والظن إذ يفتقر إلى بينة مخ 


ومن العرض ما یوجب صفة لمحله کالکون» ومنه ما يحمل عليه غيره كالقدرة والعلم تحملان عار 
ومنها ما یختص بالقلب کالعلم. 

واجتماع المختلف في المحل الواحد جایز اتفاقاء والمتضاد ممتنع اتفاقاء جایز اجتماع الرطوية وال 
الحرارة والبرودة على سبیل کون احداهما عند النظام إذ آکره الله المتضادات على الاجتماع ومع 
کون اللون سواداً بیاضاً اتفاقاً إلا أن ذلك يصح من الله عند أي عليء وأنكر ذلك ابنه آبو هاشم إذ | 
يصحح المستحيل (أي قدرة اللّه لا تتعلق بالمستحيل). 

ظاهر أن الحديث في الأعراض أدى إلى تساؤلين: هل يجوز أن يوصف الله بالقدرة على ال 
المتناقضات» وهل يصح أن يوصف بالقدرة على إيجاد المستحيل؟ آجاز النظام القدرة على ال 
المختلفات أو المتضادات لا المتناقضات تماماً كقدرته تعالى على أن يخرج الضد من الضد: ال 
الموت أما المعارضون فلم يفهموا الأمر إلا وفقاً لقواعد المنطق الصوري من استحالة الجمع بين الط 

سؤال آخر: هل يجوز أن يخلق الله للأكمه العلم بتفصيل الألوان شأنه شأن المبصر وهو كفية 
ذلك أبو علي والقاضي ووافقهما ابن المرتضى ومنع ذلك أبو هاشم إلا أن يجعل الله الأكمه مبصراً 

والطعوم والروائح كالألوان في جواز البقاءء وهي تختلف عن الألوان في أنه لا مختلف فيها بل 
فالطعوم أريعة: حلاوة وحموضة ومرارة وملوحة» آما الروائح فلا تنحصر ولا تقترن بالمحل اقتران 
بالغسل وإنما تضاف إليه. 

والطعوم والروائح من فعل الله ومقدور له عند البصرية والزيدية غير أن البغدادية قد ذهبت إلى . 
تتولد من عقل الإنسان. 

والصوت بدوره عرضء قال النظام: بل هو جوهر قلنا إذن لتحيز ولكان باقياًء ولكن الصوت لا يبا 
للكرامية» ويوجد الصوت مقدوراً للإنسان متولداً من اللسان والهواء. 

وللحديث عن الصوت بدوره جانبه الديني» أنه إذا كان الصوت لا يبقى فكيف يوصف القرآن اله 
ألسنتنا بأنه غير باق أو أنه فان مع أن الله قد حفظ الذكر الذي أنزله» إنه لتحاشي القول بأن التلا 
ذهب الجعفران وأبو هاشم إلى أنه كما ينسب الشعر إلى منشده مجازاً بينما منشده غيره فالتلاوة غ 
التلاوة صوت عارض بينما المتلو كلام اللّه» وعارض ذلك أبو علي فقال إن الذي نتلوه هو نفس 
سبحانه يوجد مع الصوت حال التلاوة كما أن المكتوب في المصاحف هو نفس كلامه؛ قلنا: ال 
الكتابة إذ الكلام مسموع بينما الكتابة مقروءة فافترقا. 

والحديث عن القراءة والكتابة يثير الحديث عن منشأ اللغة فذهب أبو هاشم إلى أن ابتداء اللغات 
أي أن دلالة اللفظ على المعنى اصطلاح اتفق أصحاب اللسان الواحد عليه» بينما ذهب أبو 
والأشعري وابن فورك إلى أنها توقيف لقوله تعالى: [البقرة: 31] إذ علمه سبحانه دلالة الأس 


المسمیات؛ وذهب الأسفراييني إلى أن بعضها مواضعة وبعضها توقیف قلنا: لا يفهم خطاب إلا ب 
مواضعك. 

تعقیب: 
هذا علم من آعلام المعتزلة بين الزيدية أو من آعلام الزيدية بين المعتزلة» إنه في الفقه زيدي وفي 
معتزلي - باستثناء الامامة ومع سعة اطلاعه وغزارة علمه فإني أقول فيه ما سبق أن قلته في ال 
الأشاعرة» أن آولتك الأعلام الذین یظهرون کفلتات في زمن تجاوزت فيه الحضارة دور الشباب 
الحضارة الإسلامية زمن ابن المرتضی كانت في دور الشيخوخة لا مجرد تجاوز الشباب - إن أولئك 
إنما تغلب علیهم الخبرة على الأصالة» إنه عالم موسوعي یتقن علوم العصر ولکنه في آکثره غير م 
آصیل» ذلك لأنه يمثل حضارة أفقية لا رأسية» فيها كل شيء وليس فيها من الجديد شيء» وكما لو 
المرتضى على بينة من نفسه ومن ثم قام في عرضه للموضوعات بعرض آراء السابقين» من الموافة 
تجد بعد ذلك رأي متوارياً على استحياء بل يقف شامخاً إلى جوار هوّلاء» وان حللت آراءه تجدها ‏ 
أغلبها إلى الحاكم الجشمي - وقد بخسه ابن المرتضى حقه فلم يذكره كثيراً - ثم إلى أبي هاشم وأ 
الكعبي. 

وابن المرتضى بعد ذلك في الإمامة زيدي لم يفارق المعتزلة» وفي سائر الأصول معتزلي ولكنه في الآ 
سني أو بالأحرى أكثر ميلاً إلى أهل السنة منه إلى شيعته من الزيدية. 


الباب الخامس 
التثّار الزيدي المعارض للمعتزلة 


الفصل الأول 
حمیدان بن یحی بن حمیدان 
(؟ - 656 ه) 
(وافقناهم (آي المعتزلة) في الأصول ولم یوافقونا 
في الامامة فعلام الاتفاق؟) 
حمیدان بن یحی 


تمهيد: 

الرأي الذائع عن الزيدية آنهم مشايعون للمعتزلة في أصول الدين» ولكن المعتزلة لا تشايع الزيدية في 
والإمامة عند الزيدية بل عند الشيعة بعامة من أصول الدين بل إنها من أهم المسائل» كثرة من المع 
الإمامة بالعقد والاختیار لا بالنص ولا بالدعوة أو الخروج» وشيخ المعتزلة واصل بن عطاء يرى 
الفريقين المتحاربین يوم الجمل على الخطأ لا بعينه» وبذلك أجاز الخطأ على الإمام علي. 

أريد أن أقول كان لا بد من أن يثير موقف المعتزلة من الإمامة ثائرة بعض الزيدية وأن يثبتوا 
الزيدية عن المعتزلة في أصول الدين بل مخالفتهم لهم في كثير من مسائله. 

والإمام حميدان بن يحبى بن حميدان الذي ينتهي نسبه إلى القاسم الرسي ثم إلى الحسن بن عار 
طالب رفع راية التمرد على المعتزلة مبیناً مخالفة أئمة الزيدية لأقوالهم متهماً إياهم بسلول؛ 
الفلاسفة في الجدال فخالفوا أدلة الهدى بمغاليط الضلالء وأنهم سموا أنفسهم أهل العدل ١‏ 
وتظاهروا بذم الجهل والتقليد فاغتر بهم أغمار الأمة وصدورهم عن التمسك بعلوم الأئمة» وأنه ق 
من جمع بين التشيع والاعتزال إذ تزعم المعتزلة أن الأئمة قد انصرفوا عن دقائق النظر في أصول الدير 
بمجملها مشتغلين بالجهادء وهذا زعم كاذب» كيف وقد أمر الله بالرجوع إليهم ورد ما اختلف فيه | 
طالب همق الا ا 

وقد اتخذ حميدان بن یحی منهجاً انفرد به في عرض مسائل أصول الدین» إذ يرى أن جملة الكلاه 
خمسة مواضع: 

1 - في ذكر جملة من مقدمات البلوى التي ينبني عليها الكلام في علوم الدين. 

2 - في مسائل الإمامة لكونها أول ما وقع فيه الاختلاف بين الأمة. 

3 - في الصانع وما يستحقه من الصفات لذاته أو لفعله. 


4 - في العالم وصفات ذواته وذکر فنائه. 

5 - في ذکری جملة من أصول مغالط المعتزلة التي أوهموا بها العامة . 

آراؤه الكلامية: 

أولاً: في الابتلاء: 

1 - في أن الإنسان المكلف مبتلى بأنواع من البلوى وحكمة الله في ذلك: 

كل عاقل مبتلى بضروب من البلوى ولذلك سمي مکلفا؛ قال تعالى: چ ر د ٿا نا ثه نه ثم 
[الإنسان: 2] وقال: [الملك: 2] وقال: [الأنبياء: 35] وقال في بلوى المفاضلة: [الأنعام: 165]. 

ووجه الحكمة في الابتلاء ما أخبر عنه سبحانه من التمييز بين المطيعين والعاصين بما يظهر عند الا 
آسرارهم. لأنه سبحانه لحكمته لا يعذب على ما يعلم من معاصي العباد قبل ظهورهاء ولا يكون ظر 
بالامتحان» قال تعالى: [العنكبوت: 2] وقال عز وجل: [آل عمران: 179]. 

لقد امتحن اللّه ملائکته بالسجود لدم فسجدوا إلا إبليس» وامتحن أصحاب طالوت بتحريم ال 
النهر فشريوا منه إلا قليلاً منهم» وامتحن أصحاب القرية بتحريم صيد السبت» وامتحن قوم موسو 
عنهم بعد أن استخلف هارون فيهم» وأشباه ذلك مما يدل على أنه سبحانه يمتحن آهل كل عص 
القيامة بما يميز بينهم بعد أن يقيم الحجة عليهم» ليهلك من هلك عن بينة وبحيى من جح عن بينة. 

ولذلك قرن سبحانه وجوب طاعته رسوله أولي الأمر القائمين مقام الرسول وأمر برد ما أشكل ١‏ 
إليهم كما أمر نبيه أن يعرف الأمة بهم» يقول الإمام علي: ولم يخل الله سبحانه خلقه من ني مرس 
منزل وحجة لازمة ومحجة قائمة. 

2 - في البلوى باختلاف طرق العلم: 

ووجه الحكمة في ابتلاء الإنسان باختلاف طرق العلم التمييز بين من يقف بعقله عند حده وما ف 
وبين من يتعدى الحدود بوهمه ویتعاطی معرفة ما لا علم له به“ : 

أ - علم غيي استأثر الله به أو خص ببعضه بعض عباده: إن من المعلومات ما لا طريق لكل الم 
لبعضهم إلى معرفته سواء جملة أو تفصيلاً لكونها من الغيوب التي استأثر اللّه بعلمها أو خص بعض 
قال تعالى: [آل عمران: 179]. 

ب - وعلم بديهي فطري: من المعلومات أن ما فطر الله العقول على معرفته ضرورة وهو على ال 
ما يعد من خالف فيه مكابراً لعقله» بين صفتي القدم والحدوث أو كالجمع بين صفتي الوجو 
باستحالة إثبات وسط بين النفي والإثبات أو الجمع والعدم ۳ 

ج - ومن المعلومات ما طريق معرفته درك الحواس وأمثلتها ظاهرة في الأجسام والأعراض. 

د - ومنها ما طریق معرفته درك النفس نحو الفرح والغم. 


ه - ومنها ما طریق معرفته النظر العقلي والقیاس الاستدلالي نحو الاستدلال بالصنع على 
والاستدلال بمعلوم النشأة الأولى على جواز ما سیکون من النشأة الأخرى [الواقعة: 62]. 

و - ومن المعلومات ما طریق معرفته خبر من يجب قبول خبره إما لحکمته (اللّه) أو لعصمته ( 
لوجوب طاعته "الامام وهذه الجملة تشتمل على الکتاب والسنة واجماع الأئمة أو العترة وأق 
الأعصار فهم آولو الأمر الذین آوجب الله طاعتهم وطاعة رسوله. 

3- في ترتیب مصادر العلم حسب آولویتها: 

العقل - الکتاب - السنة - الاجماع - الامام: 

آدلة العقل مقدمة على آدلة السمع بمعنی أنه لا يجوز القنوع بالتقلید في ما تجب معرفته باله 
یحتج بالفرع على من ينكر الأصل» والضروري من المعقول مقدم على الاستدلال إذ لا يجوز التوصا 
والاستدلال لمخالفة البديهي والکتاب مقدم على السنة. بمعنی أنه لا تجوز مخالفة محکم الکتاد 
تنسب إلى السنة. إذ يجب عرض ما اختلف فيه من السنة على محکم الکتاب والسنة مقدمة على 
فلا يصح دعوی الاجماع في آمر یخالف محکم السنة والإجماع مقدم على آقوال أولي الأمر فلا 
ینسب إلى الأئمة الهادین ما یخالف الاجماع ثم آقوال الأئمة مقدمة على ما عداهاء بمعنى أنه 
معارضة آقوال الأئمة بأقوال مخالفیهم. 

قال الرسول عليه السلام: (من أخذ دينه عن التفکر في آلاء الله (1) والتدبر لکتابه (2)» والتفهم له 
زالت الرواسي ولم یزل) وقال أيضاً: آنا مدينة العلم وعلي (4) بابها. 

4 - في ذکر بعض مظاهر الابتلاء: 

آ-هوی النفس: 

لو آخلی الله العقول المركبة عن هوى النفس لما ظهر الفرق بين من حکم العقل على الهوی وبين 
الهوی على عقله. وقد سمی الني جهادها الجهاد الأكبر» وقال أيضاً: إنما يؤت الناس يوم القيامة م 
ثلاث: ما من شبهة في الدين ارتکبوها أو شهوة للذة آثروهاء أو عصبية آعملوها. وقال کذلك: إني آخ 
آمتي آعمالاً ثلاثة: زلةَ عالم وحکم جاثر وهوّی متبعا. 

ب - اشتمال القرآن على المحکم والمتشابه: 

لو جعله الله ضرباً واحداً جلياً علمه مستمراً حکمه لم یظهر به الفرق بين المؤمنين بلسانه وة 
المومن بلسانه دون قلبه» ولو لم یظهر لما تمیز بعد وفاة النبي عدو أئمة الهدی من ولیهم ذلك ‏ 
الأئمة یعارضون محکم الکتاب بزخرف التأوملات» هذا وقد مدح الله من اعترفوا بالعجز عن تأوه 
یحیطوا به علماً وسمی ترکهم التعمق في ما لم یکلفوا البحث عن کنهه رسوخا. 

ج - التخلية والتمکین لأعداء الحق: 


وجه الحکمة في ذلك إظهار ما علم الله سبحانه من صبر الأنبياء والأئمة وأتباعهم» وکذلك إظهار 
الله من حسد آعدائهم ومیلهم إلى متابعة آهوائهم یظاهرهم في ذلك أئمة الضلال وعلماء السوء. 

د - وجوب الولاية والبراءة في الدین: 

ینقسم الولاء إلى عام وخاص؛ العام وهو ما ذکره الله سبحانه من وجوب موالاة المومنین وا 
بعضهم لبعض, والخاص هو ما آوجب اللّه سبحانه عى المؤمنين من طاعة آولي الأمر منهم . 
وتوقيرهم واقتفاء بآثارهم ف الدین قولاً وعملاً واعتقادا. 

كذلك تنقسم البراءة إلى عام لكل عاص لله مع جواز نصحه والاحسان إليه إذا كان مسلماًء وإلى خ 
من حارب أئمة الهدى وظاهر على حربهم. 

وأما کون التعبد بالولاء والبراء من جملة البلوى فلما فيه من وجوب إكراه النفس على بغض ومه 
أنست النفس إلى محبته من الآباء والأبناء والأخلاءء إذا كانوا محادين لله ولأوليائه» واكراهها على ما 
المودة والموالاة لمن عاداهم. 

والخلاف في معرفة الفرق بين ولي الله وعدوهء ومعرفة الفرق بينهما فرع على معرفة الفرق ب 
والباطل بصفاتهما وأدلتهما التي من عرفها لم يوال من تجب مباراته ولم يبار من تجب موالاته. 

ومعرفة الفرق بين الحق والباطل فرع على معرفة الفرق بين أدلة العقل وما يعارضها من الشبه ال 
وبين محكم الكتاب والسنة وما يعارضهما من المتشابه ومن الآراء المبتدعة» وبمعرفة هذا الأص 
الجملة من مقدمات البلوى يعرف الفرق بين الحق والباطل كما يعرف أهل كل منهماء وبمعرفة 
يستعان على معرفة الابتلاء ووجه الحق والخروج منه بما أوجب الله سبحانه على الأمة طاعة من + 
لهم بعد رسول الله » وقد بينه لهم في حياته وعرفهم بوجوب موالاته» ومعاداة من نازعه ولا واسطة 
الهدی وامام الضلالء ولا يجوز اعتقاد صحة إمامة كليهما مع التنازع ولا يجوز رفض كليهما لما في 
تجويز خروج الحق من أيدي جميع الامة . 

ثانياً: في العقل والنفس والكلام في العلم: 

1 -في العقل والنفس: 

سبقت الإشارة إلى العقل كمصدر للعلم وإلى النفس كسبب للهدىء ومن ثم لزم تحديد مفهوم كل 

قال أئمة العترة ومن وافقهم إن العقل من جملة الأعراض التي خلفها الله سبحانه وجعل محله الأ 
مثل حلول العقل فيه كمثل حلول البصر في العين» ولذلك قال اللّه سبحانه: [الحج: 46] كما قال 
6 والنفس بدورها تحل في القلب كما تحل حرارة النار في النار» ولذلك قيل إنها تقوى بالوسر 
تقوى النار بالحطب. 


ووجه الحکمة في خلق العقل هو کونه من آتم النعم وحجة من آبلغ الحجح وکونه هادیاً ا| 
ال 

ووجه الحكمة في مقارنة النفس للعقل هو ما أراد الله سبحانه في ذلك من الاختبار والامتحان. 

هذا وقد ذهب الفلاسفة إلى أن العقل الأول من العقول العشرة هو أول منفعل من العلة الأ 
وصفوها بأنها لا يصدر عنها إلا معلول واحد. 

وذهب من جمع بين الفلاسفة والإسلام - يقصد الإسماعيلية - إلى أن العقل أول مخلوق وأورد 
أن الله سبحانه لما خلق العقل قال له: أقبل» فأقبل» ثم قال له: آدبر فأدبر. 

وذهب المعتزلة إلى أن العقل مجموع عشرة علوم ضرورية» وذلك تكلف منهم وتوهم لما لا طريق 
معرفة ماهيته وكيفيته» والعلوم العقلية أكثر من عشرة. 

ویعرف اختلاف العقل عن النفس في ستة أمور بعد الاشتراك في کون كل منهما عرضاً حالاً في القل 

1 - الاختلاف في التسمية: وللعقل أسماء مترادفة كاللب والحجر. بينما لفظ النفس مشترك إذ ق 
الإنسان في مثل قوله: [النحل: 111] ومنه ما يراد به الروح في مثل قوله: [الزمر: 42] ومنه ما پذکر : 
نسبت إل الله [المائدة: 116]. 

2 - اختلافهما ف وقت الوجود: إذ جعل الله وجود النفس ملازماً لول وقت وجود الحياق ذل 
الکائن الحي من البشر مشتهياً ونافراًء والشهرة والنفرة من طباع النفوس التي فطرها الله سبحانه عل 
تستحوذ على القلب وعلی الحواس في حال مغيب العقل المؤتمر علیها وعلی جمیع الحواس. 

3 - اختلاف صفاتهما: فمن صفات العقل کونه هادیاً إلى الرشاد ومميزاً بين الصدق والکذب في 
والحق والباطل في الاعتقادء والخير والشر في عواقب الأعمالء آما النفس فأمارة بالسوء وموسوسة و 
وداعية إلى مذموم الأخلاق نحو الجزع والهلع والشح والطیش. 

4 - اختلافهما في النظر والاستدلال: فنظر العقل هو التفکر في الصنع من حيث هو حكمة ونع 
نظر النفس ظن ووهم وتتبع لمواضع الشبه والمتشابه. 

5 - اختلاف مادتهما: إذ العقل بستمد نوره من توفیق الله وتسدیده ولذلك قال تعالی: [محه 
وستمد العقل مادته من محکم الکتاب والسنة وعلوم أئمة الهدی بینما تستمد النفس مادتها من 
الشیطان ومن الشبه والمتشابه ومن علوم السوء ولذلك قال تعالی: [الأنعام. 112]. 

6 - اختلاف آحوال آتباعهما: ذلك لأن المتبع لعقله یقف عند حد قدره المتبع لهوی نفسه غ 
عند حد عقله وانما يتكبر على من هو آفضل منه وبحسده قال تعالی: [البقرة: 87]. 

یعلم بهذه الفروق ضلال المعطلة والرافضة. ذلك آنهم اتبعوا آهواءهم وتجاوزوا حدود عقول 
آقاموا کلامهم على الظن والتوهم لا على علم الیقین. 


2 - الکلام في العلم: 

الغرض من الکلام في العلم التنبیه على كثير من آغالیط المخالفین المتوهمین فیه» وفي معنى ال 
آئمتنا آنه آبین من آن یفسر بغهره > بینما ذهب الفلاسفة إلى آنه بثبوت صورة المعلوم اق نفسر 
وذلك مشتق من دعواهم أن لكل معلوم من الموجودات صورة ثابتة في ما لم يزل قبل وجوده» آما 
فقولهم أن العلم هو الاعتقاد الذي يقتضي سکون نفس معتقده. 

وینقسم العلم إلى صحیح وباطل» وینقسم الصحیح إلى علم غيب وعلم شهادة وینقسم علم الث 
علوم دين وعلوم دنیاء وتنقسم علوم الدين إلى معقول ومسموع» وینقسم المعقول إلى ضروري واه 
وینقسم المسموع إلى تنزيل وتأویل وسنة واجتهاد. 

وأما طرق العلم فمنها العلوم الضرورية التي جبل الله العقول وفطرها على معرفته ابتداء» نحو عل 
بأحوال نفسه وتمییزه بين کثیر مما ینفعه ویضره» والمغالط في هذه العلوم لا يقال له غالط ولا جاه 
يقال له مکابر ومتجاهل. 

ومنها العلوم الاجتهادية التي جعل اللّه الخبرة والحواس طریق معرفتها. 

ومن العلوم ما جعله الله طريقة النظر في الأدلة العقلية والاستدلال بما فطر في العقول من قدرة ع 
المنظور فيه على ما غاب بطريقة القیاس العقلي» والمخالف فيه یوصف بالغلط والجهل وکذلك | 
في العلوم الاجتهادية. 

ومنها ما جعله الله سبحانه طریق معرفته خبر من يجب قبول خبره» ما لحکمته وهو اللّه أو لعص 
النبي أو من شهد له النبي بالصدق نحو كافة الأمة (الإجماع) أو جماعة العترة (اجماع العترة)» وآما 
طاعته وهو الامام السابق إلى الخيرات» والمخالف لخبر الله أو البي کافر بالٍجماع» والمخالف ف 
الأمة أو العترة مختلف في آمره والمخالف لخبر الامام رافض وعاص لله ولرسوله. 

کل من طلب علماً من غير هذه الطريقة فهو متوهم ومتظنن. 

3 - في الفرق بين الحقائق الصحيحة والحقائق الباطلة: 

يتطلب بيان الفرق بين الحقائق الصحيحة والحقائق الباطلة ذكر ما هي الحقيقة وكيف يمكن الت 
كونها حقيقة أما ماهية الحقيقة أو حقيقة الحقيقة فإن أريد بها اللفظ فهو كل لفظ جلي يكشف : 
لفظ خفي» والغلط في ذلك على أنواع: 

أ - ما يصح في اللفظ دون المعنى» مثال لذلك غلط حين جعلوا المعدوم ثابتاً فيما لم يزل» اللفظ 
في تعريفهم المعدوم بأنه الذي بموجودء والمعنى باطل في قولهم بثبوت المعدوم في ما لم يزل لآم 
معاون 


ب - ما يصح في المعنی دون اللفظ. مثال ذلك غلط المعتزلة في الجسم إذ عرفوه بأنه جواهر مقتا 
وعرضاً وعمقاء أما صحة المعنی فلأن الجسم هو ما له طول وعرض وعمقء وآما کون اللفظ غير 
فلاجل ذکرهم الجواهر إذ لیس للجوهر عندهم إلا حد واحد باعتباره آصغر آجزاء الجسم ثم هو يث 
من المكان» وشغل الحیز والجهة لا یعقل إلا إذا كان للجوهر ستة جوانب» فتناقض تعریفهم للج 
کونه حداً واحداً وبين کونه بالائتلاف مع غيره من الجواهر یکون الجسم. 

ج - ما لا يصح في اللفظ أو في المعنی إذ عرف المعتزلة الذات بآنها ما يصح العلم بها على انفراه 
یستحیل عندهم وجود ذات منفردة عن صفاتها الأخصء فكأنهم قالوا يصح انفراد الذات عما 
انفرادها عنه. كله تلبیس وتموبه وتدلیس . 

د - الغلو: ذلك أن الله قد ووهب الانسان العقل وجعله في منزلة متوسطة بين طریقین مذمر 
تفريط وإفراطء ومن أمثلة الغلو حين يتعدى الإنسان قدر نفسه فيدعي الربوبية أو النبوة أو الاماه 
بني ولا إمام. ومن الغلو ما هو نحو الغير كغلو الصوفية والباطنية في مدحهم لكبرائهم ووصفهم یاه 
يجوز إلا بالنسبة لله تعالی» ومنه الغلو في النظر والفكر نحو ادعاء الفلاسفة بعلم أحوال المبدأ < 
بالفيض وبترتيب العالم وعدد عقوله وأفلاكه وبأحوال المعاد حين زعموا أن الحشر للأرواح دون | 
وكغلو الأشاعرة في قولهم بارادة اللّه خلق الكفر والمعاصي وكغلو الحنابلة في إثباتهم قدم القرآز 
المعتزلة في ادعائهم معرفة الحكمة في أفعال الله عز وجل. 

ثالثاً: الله: ذاته - صفاته - أفعاله: 

1 -ذاته: [الشورى: 11]. 

ذهب العترة إلى أن قول القائل: (ذات اللّه) تفيد الإخبار عنه سبحانه على الجملة من غير توهم مث 
مجانسة بينه وبين غيره» لا في الذاتية ولا في غيرهاء وإذا لم يكن له مثل بطل أن يكون له مشارك سوا 
أو في صفاته. 

وزعمت المعتزلة أن لا فرق بين ذات الباري سبحانه وبين سائر الذوات في الذاتية لأجل الاشتراك , 
وأنه سبحانه لا يفارق ما عداه من الذوات إلا بمزية خاصة له لا هي هو ولا هي ع 

كذلك لا يجوز تصوديهم في تعريفهم لحقيقة الذات وأنها ما يصح العلم به والإخبار عنه بانة 
احترزوا عن انفراد الذات فزعموا آن الذوات تعلم بها بانفرادها "77 

والذي يدل على صحة مذهب العترة وبطلان مذاهب المعتزلة آمور منها: 

1 - قد ثبت بأدلة العقل والسمع أن الله سبحانه واحد لیس کمثله شيء» فلا يجوز توهمه ولا ته 
قیاسه ولا التفکر في ذاته» ولا يصح أن يجاب من سأل عن ذاته بمثل ما يجاب من سأل عن ذات غير 


2 - أن المشاركة والجنس والفصل من خصائص آوصاف المحدئات التي لا يجوز اضافتها إلى اللّه 
وتعالى لما فیها من لزوم التشبیه» إن ذات الباري هي نفسه» ونفسه هي هوء ولا يجوز أن یوصف سب 
يشارك في نفسه لعدم الفرق بين المشاركة في الذاتية والمشاركة في النفسية. 

3 - أنه لا فرق في اللغة بين المشاركة في الذاتية والممائلة فيها "» وقد ثبت بالدلیل أنه لا مثل له 
فکذلك يجب أن یکون لا مشارك له. 

4 - لقد خالفوا بذلك الموحدین في معنى التوحید كما خالفوا آهل المنطق في شروط التح 
مخالفتهم في معنی التوحید فلأجل وصفهم الله سبحانه بالمشاركة والجنس والفضل الذي يدل عا 
وآما مخالفتهم في شروط التحدید فلأن من شرط الحد المرکب من جنس وفصل عند المناطقة 
المحدود به جنساً یتنوع» وذات الباري سبحانه هي هوء وهو سبحانه واحد لیس بجنس ولا بنوع. 

5 - ولا بد لكل ذات عند المعتزلة من صفة ذاتية أو صفات يستحيل خلوها عنهاء وذلك ناقض لا 
حد الذات أنه يصح العلم بها على انفرادهاء لأن من آبین المناقضة وصف الذات بأنه يصح العلم ؛ 

6 - ولو كان لفظ ؟ذات؟ جنساً فلا يجوز تحاشياً للتشبیه أن یقال: ذات لا کالذوات كما لا يجوز 
ذلك ن شيء من آسماء الأجناس فلا یقال: محدث لا کالمحدثات وجسم لا کالأجسام فذلك تناقض" 

وانما الحق في ذلك قول أمير المومنین كما ورد في خطبته المذکورة في نهج البلاغة: لیس لذاته تک 
لصفاته تجنیس» احتجب عن العقول كما احتجب عن الأبصار. 

وقد ضرب بعض الفلاسفة مثلاً على واحدية الله بالواحد العددي الذي يضاف إلى ما بعده ولا رد 
ما قبله» وذلك لیجعلوا مرتبة العقل الأول کمرتبة الثاني بالنسبة إلى الواحد» ثم تسلسلوا حت العقل 
الذي هو العقل الفعال. 

وردنا علیهم أن وحدانية الله وحدانية آلوهية وريوبية ووحدانية في الملك والملکوت ولیست واحدد 
لأن الواحد العددي يشبه ساثر الاحاد كما أنه يتجزأ في نفسه وکل جزء منه مشابه لغیره» فضلاً عن 
باضافة غيره إليه ویقل في جنب ما هو آکثر منه. 

آما الأدلة على وحدانية سبحانه فهي: 

لو كان له ثان لم يخل إما أن یکونا مجتمعین أو متفرقین» والاجتماع والافتراق من صفات المحدثیر 

ولو كان له ثان لم يخل إما أن یتفقا وبتصالحا أو یختلفا وبتعارضاء والاتفاق يدل على العجز والحا 
عاجز أو محتاج فليس بإلهء وإن تعارضا ثم یمتنع عن طریق التقدیر أن يريد آحدهما فعل شيء وير 
منعه» فان تکافأت قدرتهما دل ذلك على عجزهماء وان نفذ مراد أحدهما دل على عجز الثاني فهو ل 


ولا يصح أن يقال بنفاذ مراد كليهما لما في ذلك من تجویز کون المراد موجوداً معدوماً في آن وا. 
تعالى [الانبیاء: 22]. 

2 - صفاته: 

شيء موجود وواحد وقدیم وقادر وعالم وسمیع وبصير وعدل ومتکلم ومرید» شيء: تزعم الم 
البارئ سبحانه مشارك لها في الشيئية ومخالف لها بصفة خاصة. 

ويرى أئمة العترة أن الله سبحانه شيء لا كالأشياء وما كان بخلاف الأشياء كلها لم يجز وصفه با 
لها ولا مشارك ولا يجوز أن تكون المشاركة في لفظ الاسم موجبة للمماثلة ولا للمشاركة إلا 
المشتركون فيه متماثلين في ضرب من ضروب الكيفيات» والكيفية لا تكون إلا للمحدث ومن هنا يعا 
اسم يشترك فيه الخالق والمخلوق فهو عام وليس باسم جنس لاستحالة وصف الباري سبحانه 
والنوع أما أنه شيء فلأنه لا واسطة بين شيء ولا شيء فإذا لم يكن الله لا شيء فقد وجب أ 
شرع 

وبوصف الله بأنه موجود» ومذهب أئمة العترة أنه سبحانه موجود لا في مكان ولا في زمان ولا به 
بينما زعم المعتزلة أن وجود الباري آمر زائد على ذاته ليس بشيء ولا لا شيء. 

القدم والأزلية: ومن المعتزلة من يفرق بين القديم والأزلي فيشارك بين الله سبحانه وبين ذوات ١‏ 
الأزلية دون القدم وفي الثبوت دون اا 

آما مذهب العترة فإنه قد يجوز أن يوصف المخلوق بالقدم بمعنى تقادم وقت وجوده على وق 
غيره قال تعالى: [یس: 39]» ولكن لا يجوز أن يوصف بالأزلية غير اللّه» وإذا كان الوصف بالأزل خا 
سبحانه بطل قول المعتزلة بالمشاركة فيه . 

ومذهب العترة عليهم السلام أن وصف الباري سبحانه بأنه قادر وعالم وجي ونحو ذلك مما 
الوصف به أزلاً وأبدء ولا يدل هذا الوصف على إثبات صفات لذاته زائدة عليهاء وأن معنى إضا 
كمعنى إضافة وجهه ونفسه إليه» وذلك لأنه يستحيل عدهم واسطة بين وصفه وذاته كما يستحد 
و 

وقد وافق المعتزلة أئمة العترة على أن الباري سبحانه حي لا بحياة قادر لا بقدرة عالم لا بعلمء 
ابتدعوا القول إن الله سبحانه صفة أخص زائدة على ذاته أوجبوا بموجبها کون الباري سبحانه - 
عالماً فان تلك الصفة ومقتضیاتها آمور ابتة 3 

والذي يدل على بطلان مذهب المعتزلة أنه كما لا يجوز أن یکون قادراً لأجل قدرة آوجبت کر 
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وما آداهم إلى ذلك الا الخوض في ما نهوا عنه» لقد آمروا أن یتفکروا في صنعه ونهوا عن الخوض 
فان من تفکر في ذاته آلحد. 

وقد تناقضت آقوالهم باثباتهم لأمور متوسطة بين النفي والاثبات نحو قولهم» لا شيء ولا لا شيء. 

آما عقیدتنا فکما وضحها أمير الممنین: باینهم بصفته ریا كما باینوه بحدوثهم خلقاء فمن وه 
شبهه ومن لم يصفه فقد نفاه. وصفته أنه سمیع ولا صفة لسمعه. 

وقال الهادي إلى الحق في کتاب الدیانة: من زعم أن علمه وقدرته وسمعه وبصره صفات له لم يزل 
بها قبل أن یخلق وقبل أن يصفه بها آحد وقبل أن يصف هو بها نفسه بتلك الصفات فلا يقال هر 
يقال هي غيره فقد قال منكراً من القول وزوراً. 

وبصدد كونه سميعاً بصيراً لأئمة العترة رأي وسط بين تفربط المجسمة والمشبهة الذين آثبتوه 
سميعاً بسمع بصيراً ببصرء وبين إفراط المعتزلة الذين تجاوزوا حد العقل فأثبتوه سبحانه مدرکاً للمه 
والمبصرات إذ كانت موجودة بادراك متجدد زائد على كونه عالماً بها. 

أما مذهب العترة فهو أنه سبحانه مدرك لكل مدرك درك علم لا يعزب عنه منها شيء في ما لم یز 
لا یزال» ولا يجوز توهمه ولا قياسه ولا التفكر في ذاته» دليل ذلك قول الإمام علي زين العابدين: 
بآلة بصير لا بأداةء وقول الإمام جعفر الصادق: سمي تعالى سميعاً بصيراً لأنه لا يخفى عليه شي 
الهادي في كتاب المسترشد: معنى هو عليم» والدليل على ذلك قوله تعالى: [الزخرف: 80] والس 
انطوت عليه الضمائرء فلا صوت في أسر يسمع وإنما يعلم» وقوله بصير بالعباد أي عالم محيط بك 
على سرائرهم. 

3 - أفعاله: 

والعدل مأخوذ من الاعتدال» واعتدال الشيء هو استواءٌه واستقامته» وهو من أسماء الأضداد فية 
عن الحق إذا مال عنه» ویقال عدل في حكمه إذا حكم بالعدل. 

أما مذهب العترة فهو أن الله سبحانه مكن المكلف بما جعل له وفيه من القدرة والعقل ليفعل ه 
لنفسه من فعل براً وفجوراً ابتلاء منه سبحانه» ولذلك يسمى الانسان مكلفاء وجميع ما يبتلي الله به < 
النقائص والآفات والأمراض لأجل حكمة ومصلحة. 

وذهب أثمة العترة أيضاً إلى أن الله متكلم وأن كلامه سبحانه أوجده كما آوجد غيره من مخلوقاته. 
بينه وبين كلام المخلوقين إلا أنه أفصح وبكونه معجزا. 

وزعمت الأشعرية أن القرآن قديم وأن الله سبحانه متكلم في ما لم يزل» وذلك باطل لأن كل > 
محدث إذ الكلام فعل المتكلم. 


واللّه سبحانه مرد لا بارادة كما أنه سبحانه فاعل لا بحركة متکلم لا بآلة وقادر لا بقدرة لوجو 
سبحانه في ذلك بخلاف المخلوقین. 

ومذهب المعتزلة أنه سبحانه مريد بارادة مخلوقة وآن إرادته سبحانه عرض موجود لا في محل. 

وردنا عليهم أنه لا یعقل وجود عرض لا في محل لأن العرض لا بد أن یکون حالاً في غيره. 

وذهب الأشاعرة إلى أنه مريد لذاته بارادة قديمة» وردنا عليهم أن الإرادة ليست صفة ذات إذ لا ت 
الإرادة إرادة إلا إذا كانت فعلاً للمريد. 

ثالثاً: في المسائل الطبيعية وفي العالم: 

1 - الكلام في الجوهر والعرض والجسم: 

مذهب العترة أن كل شيء يشغل الجهة ویحل العرض فيه فهو جسم» سواء أكان مما يدرك لکد 
يدرك لقتله أو للطافته. 

آما مذهب المعتزلة فهو أن الجوهر أصغر أجزاء الجسم وأنه ليس بجسم وانما هو جزء لا يد 
يشغل الحيز وبحل فيه العرضء واذا اثتلفت الجواهر طولاً فهو خطء واذا ائتلفت طولاً وعرضاً فهم 
وان ائتلفت طولاً وعرضاً وعمقاً فهو جسم. 

وأقوالهم في ذلك بدعة في الدين لم يرد بها تعبد ولا دل على صحتها من السمع دلیل» ولا أصل 
كتاب أو سنة فضلاً عن أنها خارجة عن حد العقلء إذ لا طريق لهم إلى معرفة الجواهر إلا التوهم 
ينقسم إليه الجسم. والتوهم خارج عن حد العقل» فعقول المكلفين قاصرة عن معرفة أجسام الملاد 
مما خلقه الله سبحانه فضلاً عن معرفة أصغر جسم أو آکبره» أما کون قولهم هذا متناقضاً فذلك 
قولهم إن الجوهر أقل الجسم وليس بجسم» والعرض يحل الجوهر وليس بجسم لأن حد ما يعلم 
الجسم جسماً جواز حلول العرض فیه» ولذلك يصح القول إن كل شيء حله العرض فهو جسم: 
قولهم: الجوهر يشغل الحيز وليس بجسم مع أن كل ما يشغل الجهة يشغل الحيز وما يشغل الجهة 
تور جسم 

قال الحسين بن القاسم في كتابه نهج الحكمة: وقد أنزل الله تبارك اسمه كتاباً وأرسل رسولاً ورکب 
ولم يعلم رسول اللّه أحداً من أمته جسماً ولا عرضاً ولا جوهراً ولا جزءاً ولا يتجزأ... ألا ترى أن الج 
هو عندهم واحد بنفسه لا يخلو من أن يكون لابثاً ساكناً أو متحرکاً سائرآء فإن كان لابثاً فهو شید 
متعلق به وهو ثانيه» وان كان متحركا فحركته متعلقة به وفيه» وإن كان لا يعرض إلا على إحدى 
الحركة أو السكون فله فوق وتحت الشيء غير فوقه. وفوقه غير تحته فهذان جزءانء وأيضاً د 
وشمال فقد صار آريعة أجزاء لا شك في ذلك. 

2 - في كيفية فناء ذوات العالم: 


مذهب العترة أن الله سبحانه قادر على أن يفني من ذوات العالم ما شاء ويبقي ما شاءء والفناء ع 
آضرب: 

الضرب الأول: فناء الأوقات وساثر الأعراضء وفناؤها هو عدمهاء والعدم لیس بشيء فیتوهم أو ١‏ 
بغیر ما يرجح إلى النفي والبطلان. 


لعقيسا 


1 - الكلام في الجوهر والعرض والجسم من المسائل الطبيعية التي لا تتنافى مع الدين ومن ثم لا يي 
فيها بدعة» على العكس لقد أراد المعتزلة بهذه الطريقة إثبات حدوث العالم ثم رتبوا على الحدود 
اللّه. 

2 - التوهم ليس خارجاً عن حد العقل إذ يستعين العقل لفهم كثير من الأمور أو تجريدها بالمخيل 

3 - يختلف الجوهر عن الجسم عند المعتزلة في أنه لا تحل بالجوهر حال انفراده الأعراض من لو 
ورائحةء هذا رأي مبدع النظرية أو الهذيل وان كان قد خالفه في ذلك بعض المعتزلة فأثبتوا 
للجواهر. 

4 - الحركة أو السكون بالنسبة للجزء لا تجعل منه جزأين أو اثنين وكذلك الجهة. 

والضرب الثاني: فناء الحيوانات والبشر وهو التفريق بين أرواحها وأجسامها بالموت. 

والضرب الثالث فناء النبات والجماد وذلك بالتفريق بين مجموعها بالبلى والإحراق. 

أما مذهب القائلين بالجوهر من المعتزلة فإن الفناء عندهم افتراق الجواهرء واللّه يفني الموجو 
يوجد فيها عرضاً لا في محل هو الفناء» وقد منعوا قدرة الله على أن يفني بعض الجواهر دون بى 
يفنيها دفعة واحدة فيفني العرض بعدها ٠”‏ ولا واسطة عندهم بين البقاء والفناء. 

وسئل الحسين بن القاسم عن الفناء فأجاب في كتاب نهج الحكمة: الفناء على وجهين: فناء الغي 
عرض حادث في الجسم عند افتراقه وعند انخراقه» ألا ترى آنك لو ألقيت قطرة من دم في البحر 
ولما شوهدت بعد فترة مع آنها موجودة في البحر غير آنها غابت وافترقت. وأما فناء البطلان ۱ 
الأعراض» من ذلك بطلان مد 

3 -في حدوث العالم: 

مذهب العترة أن العالم محدث أوجده الله من عدم وأن لا شيء مشارك لله في الأزلية والقدم إذ 
شيء معه. 

ومذهب الفلاسفة أن العقول العشرة قديمة وأن العالم قديم» أما ذواته وموجوداته فهي موجود 
أزلاً. 


آما المعتزلة فبقولهم بشيئية المعدوم وبتمیبزهم بين الوجود والثبوت فقد قالوا بثبوت المعدومات 
وجودهاء ویلزمهم بذلك القول بقدم أعيان العالم ووجودها في ما لم يزل» لقد اتخذوا مذهباً و, 
مذهب العترة ومذهب الفلاسفة» ولو لم یقولوا بثبوت ذوات العالم فى ما لم یزل ” لكان ذلك « 
مذهب العترةء إذ أنه لا شيء في ما لم يزل إلا الله سبحانه» ولو قالوا بقدمها لكان ذلك لحوقاً 
الفلاسفة القائلين بقدم أعيان العالم ووجودها بالقوة في ما لم يزل. 

وقد استند الفلاسفة في قولهم بقدم العالم إلى نظرية الهيولى والصورة وهي نظرية مفتعلة متكلفة 
لها من حس أو عقل. 

4 - في الفرق بين الفاعل والعلة: 

الفاعل الذي هو فاعل على الحقيقة هو كل حي قادر مختار إن شاء فعل وان شاء لم يفعل: ويص 
المكره على فعل بغير اختياره فاعلاً. 

وجملة الفاعلين آریعة: الفاعل الأول هو اللّه الخالق الباري المصور المبدي المعيد الفاعل لما يري 
هو جميع أصول العالم وفروعه التي لا خالق لها إلا هو سبحانه خلافاً لمن أنكر ذلك من الملحدين. 

والفاعل الثاني هو كل حي عاقل قادر متمكن لما ركب الله فيه من المقدرة والآلة والحركة لیختار 
من فعل واجب أو مستحب أو محظور أو مكروه أو مباح خلافاً للمجبرة. 

والفاعل الثالث هو كل عاقل مكره على فعل ومسخر من غيره. 

والفاعل الرابع هو كل حي غير عاقل» ذلك لأن جميع أصناف الحيوانات غير العاقلة لا توص 
مختارة» وان كان بعضها ملهماً للتمييز بين ما ينفعها وما يضرها. 

وهذا التقسيم مخالف لمذهب المجبرة لأن كل عاقل من الخلق عندهم مجبور على فعله؛ وأما ال 
القائلين بها من الفلاسفة فهي بخلاف جميع ما تقدم ذكره من أوصاف الفاعلين» لأن وجود معلولها . 
مقترناً بها وتقدمها عليه إما تقدم بالرتبة دون الزمان أو تقدم بالرتبة والزمان. 

والعلل عند الفلاسفة أريع: علة مادية وعلة صورية وعلة فاعلة وعلة غائية» وهو تقسيم لازم ء 
بالهيولي والصورة» أما وقد أنكرناها فلا يلزمنا هذا التقسيم» وإنما العلل عندنا على خمسة أضرب: 

1 - ضرب يستعمله من له معرفة بالقياسات العقلية من الموحدينء مثاله: ما يعلم ضرورة من 
صناعة في الشاهد كالبناء والكتابة محتاجة إلى صانع لأجل كونها محدثة» فالمعلول حاجة المح 
صانع والعلة هي الصانع» ولذا وجب بالقياس العقلي أن يكون العالم محدثاً معلولاً وأن يكون محد 
هو الله سبحانه. 

2 - والضرب الثاني یستعمله من له معرفة بالقیاس الفقهي» فتحریم الني بين الفضة متفاضا 
لأجل کونها جنساً موزوناء فالجنس والوزن هما العلة ومعلولها تحریم البیع متفاضلاً ونسيئاًء فیقا 


على البر بالب ولذا وجب عن طریق القیاس الشرعي إجراء الحکم بذلك في کل ما شارك المنصوص 
العلة والحکم. 

3 - والضرب الثالث يستعمله من له معرفة بوجه الحکمة إذا سكل عن حكمة فعل من آفعال الله 
یقال: لم خلق الله العالم؟» فيرد علیه: لاظهار الحكمةء فإن قیل: ولم یظهر الحکمة؟ قيل له: لأن 
في العقل حسنء وفعل الحسن في العقل آولی من تركه» ولا يجب أن تعرف کل وجوه الحکمة : 
الحكيم» إذ لا يجب عليه أن يعرف الناس بعلة کل فعل یفعله . 

والضرب الرابع یستعمله کل واحد إذا سئل عن آمر لم فعله أو لم یفعله لأجل کذا صدقاً أو كذباً. 

الضرب الخامس لتفسير مسائل في أصول الدين وقد يكون التفسير خطأء كتعليل المشبهة الذي 
التشبيه» وكذلك علل المعتزلة والأشاعرة التي أثبتوا بها أحكاماً خارجة عن نطاق العقل» وكقول 
بالأحوال وأنها ليست بشيء ولا بشيء» واثبات الأشاعرة لأزلية كلام اللّه. 

وهذا يقتضي التمبيز بين التعليل السليم والتعليل الخطأء وقد سبقت الإشارة إلى عوامل الوقوع في 
الخطأ في اللفظ أو في المعنى دون اللفظ أو في الاثنين معاً أو ما سببه الغلو في الفكر. 

تعقيب: 
يحمد لحميدان بن یحی هذا التقسيم للعلل مع ما استقر في أذهان الفلاسفة من تقسيم ریا 
آرسطو مرتبط بنظرية الهيولى والصورة» أما تقسيم حميدان فمستخلص من الفكر الإسلامي وطرق ال 

رابعاً: في الامامة ”: 

1 - مذهب العترة ومذهب المعتزلة: 

أوجب الله في محكم كتابه وعلى لسان نبيه أن تكون الامامة بعد وفاة النبي لعلي ثم للحسن ثم للك 
من بعدهم على الجملة لمن بلغ درجة السبق وجمع خصال الفضل من ولد الحسن والحسين خاص 
هم آل النبي وعترته وذريته الذين آوجب الله مودتهم واصطفاهم لإرث كتابه وسماهم أهل الذكر وأ 
وجعل طريق النجاة في طاعتهم. 

آما مذهب المعتزلة فالنص عندهم بدعة» إذ لم يجعل الله الإمامة بعد النبي في واحد بعينه ولا في 
من قريش مخصوصء بل جعل الأمر في ذلك شورى بين الأمة ويعقدون ويختارون للأمة من اتفق رأ 
تقديمه [الشورى: 38] والإمام عندهم أبو بكر ثم عمر ثم عثمان ثم علي. 

ومما يدل على صحة مذهب العترة نصوص الكتاب وما وافقها من الأخبار وأدلة العقل المست: 
الكتاب والسنة» هذا وقد أجمعت الأمة مع العترة على ثلاثة أمور: 

1 - جواز الإمامة في آل البيت فلم تنكر ذلك فرقة من المسلمين. 


2 - الأفضل آولی بالهمامة. 

3 - صحة إمامة علي فترة خلافته. 

بينما لا إجماع على رأي المعتزلة في البيعة أو في ترتيب الفضل أو في أحقية غير علي. 

2 - في صحة مذهب العترة: 

أما أدلة الكتاب فقوله تعالى: [القصص: 68]» وقوله: [الدخان: 32]» فاللّه هو الذي يختار ۱ 
ويجتبي لتبلیغ رسالاته وارث که 

وآيات نزلت في علي: [المائدة: 55] وقد تصدق علي حال الرکوع» وقوله تعالی: الاحزاب: 23 
وجعفر بن أبي طالب وعبيدة بن الحارث) (علي) [الاحزاب: ۰]23 واية المباهلة» وقول الله أيضا: 
3 : وقوله عز وجل *[النساء: 59] وقوله كذلك: [الأحزاب: 6]. 

ولا تكون الإمامة إلا لمن لم يتقدم إسلامه شرگ * ولم يلبس إيمانه بظلم. 

وأما أدلة الحديث في ما رواه الإمام الهادي إلى الحق: (من أمر بالمعروف ونهى عن المنكر من ذ؛ 
خليفة الله في أرضه وخليفة كتابه وخليفة رسوله)» وقد رواه الإمام المتوكل على الله أحمد بن س 
كتابه الحكمة. وقول الرسول: (أهل بيتي آمان لأهل الأرض كما أن النجوم آمان لأهل السماء). وق 
لعلي: (حبك إيمان وبغضك نفاق). 

وأما آدلة العقل المستنبطة من أدلة الكتاب والسنة فقد ثبت في العقل وجوب شكر المنعم واا 
فيجب شكرهء ومن شكر اللّه أطاعه في ما أوجب من عبادته» وكيفية عبادته لا تعلم إلا بمعروف م 
فلذلك علم وجوب بعثة الرسل إلى المكلفين» ولا فرق بين حاجتهم إلى من يقوم مقامه بعد وفاته 
يعلم على الجملة وجوب نصب الأئمة في كل عصر يحتاج فيهم إليهم. 

ومن أدلة العقل أيضاً أنه لا اختيار للمكلفين في الرسلء فكذلك فيمن يقوم مقامهم. 

وقد ثبت أمر الله سبحانه للمؤمنين بطاعة أولي الأمر منهم أمراً مجملاء فلو لم يبينه لهم لكان مخ 
لما يفهم» ومكلفاً الكبراء والسادات الذين يوهمون أنهم أولو الأمر» وذلك مما لا تجوز نسبته إلى اللّه. 

والمراد بنصب الإمام إصلاح أمور الأمة» ولا يصلح لذلك إلا من يعلم صلاحه ظاهراً وباطناء وا 
الغيوب التي لا يعلمها إلا الله سبحانه» فاللّه أعلم حيث يجعل رسالاته» والرسالات بعد موت الأنبياء 
إلا مع من يقوم مقامهم من الأئمة. 

ولو كان اختيار الأئمة موقوفاً على رأي الأمة مع اختلافهم لم یمتنع أن تختار كل فرقة إماماً فيقع | 
أو لا يختار أحد منهم فيقع الإهمالء أو يختار بعضهم دون بعض» فليس في ما احتجوا به مز 
للشورى ما يدل على أن اختيار بعض فرق الأمة أولى من اختيار غيرهم من سائر الفرق. 


ولو كانت الإمامة لا تثبت إلا بالشوری والعقد والاختیار لما جاز لأبي بكر أن یجعلها في عمر 
شوری ولا جاز لعمر أن یجعلها في ستة مخصوصین. 

3- في صفة الإمام الذي تجب طاعته: 

مذهب العترة ومن شایعهم أن من صفة من يستحق الامامة من ولد الحسن والحسین علیهما ال 
یکون بالغاً في العلم إلى درجة السبق وهي الإحاطة بما يحتاج إلى معرفته من علمه بالکتاب والسنة 
من استنباط غامضهماء ولأن یکون من السخاء والقوة والزهد والورع وحسن التدبیر ما یصلح لأجله 
من یعتمد عليه ویرکن إليه ویوثق به لسد الثغور وتدبیر الأمور وجمع كلمة المسلمین وآن يكو 
بالدلیل اجتنابا للتفرق في الدین» خلافاً للمعتزلة ومن شایعهم فإنه يجوز عندهم أن یکون في رعية || 
هو مثله في العلم أو أعلم منه قياساً على قلة علم آثمتهم. 

وقال الإمام زید بن علي علیهما السلام في صفة الامام لا ينبني لأحد منا أن يدعو إلى هذا الأمر ح 
فيه هذه الخلال: حتى يعلم التنزيل والتأويل والمحکم والمتشابه والناسخ والمنسوخ وعلم الحلال 
والسنة الناسخة ما كان قبلها... وحتى يعلم السيرة في آهل البني والسيرة في آهل الشرك» ویکون ١‏ 
جهاد عدو المؤمنين یدافع عنهم ویبذل نفسه لهم لا یسلمهم حذار داثرة عليه ولا یخالف فیهم < 
هذه صفة من تجب طاعته من آل رسول اللّه. 

وذکر القاسم بن إبراهيم (الرسي) في کتاب تثبیت الامامة بعد أن ذکر ما خص الله به الأنبياء عليه 
من المعجزء وما خص به الأوصياء من مکنون العلم» وذکر بعد ذلك ما خص اللّه به الأئمة عليه 
فقال: ثم آبان الأئمة من بعدهم ودل الأمة فیهم على رشدهم بدلیلین بینین وعلمین مضیئین لا ١‏ 
اللبس أو التغلیظ ولا زيغ شبهة تخلیط... من القرابة للرسول وکمال الحکمة» وحق الحکمة درك 
الأحكام کلها: 

وقال المرتضی بن الهادي إلى الحق في کتابه الرد على الروافض: وجری الأمر في ولد النبي.. الص 
الصفوة. ولا یکون الصفوة إلا خير آهل زمانه آکثرهم احتراماً وأشدهم تعبداً وآطوعهم للّه سبحانه 
بحلال الله وحرامه وآقومهم بحق الله وآزهدهم في الدنیا وآرغبهم في الآخرة وآشوقهم للاجلة. فه 
الامام. 

ویعارض المعتزلة آدلة العترة في خمس نقاط على الاجمال: 

معارضة العترة في الأدلة القرآنية التي بستدلون بها على إمامة علي» وقولهم نها مجملة تحتاج 
واختلفوا في تأوبلها: مثال ما حكاه الحاکم الجشمي في کتاب تنبیه الغافلین على اختلافهم في تفسیر 
3 منهم من قال أهل العلم بأخبار الأمم» ومنهم من قال أهل الکتاب» ومنهم من قال من آمن 
الکتاب» واختلفوا كذلك في تفسیر [النساء: ۰]83 منهم من قال آمراء السرایا؛ ومنهم من قال العلما: 


من قال الخلفاء الأربعة» ومنهم من قال المهاجرون والأنصارء ومنهم من قال الصحابة مما يدل : 
لیسوا أهلاً لتأويل الآيات وهداية العباد. 

معارضتهم ما استدل به العترة من الأحاديث» فالمجمع عليه قالوا عنه إنه متأول کالایات وما . 
آخبار قالوا عنها آخبار آحاد لا توصل إلى العلم. 

وردنا علیهم أن الذي يدل على صحة الخبر وعلی معناه کونه موافقا لمحکم الکتاب كما آمر النو 
آما إذا خالفوا في کونه محکماً فلا وجه للکلام معهم في الخبر لأنه فرع عن الحکم الا على سبیل الإلزا 
لهم قد ثبت مما تقدم ذکر بعضه من الأدلة أن العترة ورثة الکتاب وآهل النبي ورثته وآنهم لأجل ذ 
الأمة بالکتاب والسنة. 

معارضتهم الاستدلال پاجماع العترة في قولهم بحصر الامامة فیهم والنصر على آئمتهم» فذلك 
المعتزلة کمن يشهد لمصلحة نفسه. 

والرد علیهم أن اله قد نفى عنهم الرجس في آية التطهی والمقصود رجس المعاصي. فدل ذلك 
یجمعون الا على حقء ولا پشبه إجماع العترة بشهادة من يشهد لنفسه لکون إجماعهم منصوصاً 

معارضتهم لما آوجب الله من مودة العترة وتعظیمهم وتفضیلهم وذلك بغلوهم في مدح الصد 
الجملة واستدلالهم على ذلك بروایتهم عن الني أنه قال: (أصحابي کالنجوم فبأيهم اقتدیتم اهتدیتم) 

والرد أن مدح الصحابة على الإطلاق بعد تفرقهم واختلافهم يؤدي إلى التباس الحق بالباطل 
بالضلال. 

آما قول الرسول: (العلماء ورثة الأنبياء)» فلا یقصد به علماء کل فرقة من الفرق مع اختلافهم 
بعضهم. وانما علماء الفرقة الناجية. من ذلك رسالة الامام زيد إلى علماء الفرق فقد ورد فبها: عباد 
الظالمین قد استحلوا دماء‌نا وأخافونا في دیارناه وقد اتخذوا خذلانکم حجة علینا في ما کرهوه من 
وفي ما سفهوه من حقناء وفي ما أنكروه من فضلناء عباد الله فأنتم شرکاژهم في دمائنا وأعوانهم عل 
فكل مال آنفقوه» وکل جمع جمعوه» وکل سیف شحذوه وکل عدل ترکوه وکل جور رکبوه. وکل 
أخفروهاء وکل مسلم آذلوه وکل کتاب نبذوه وکل حکم لته عطلوه» وکل عهد لله نقضوه فأنتم ال 
لهم على ذلك بالسکوت عما نهیتم عن السوءء عباد اللّهء إن الأحبار والرهبان في کل أمة مساء 
استحفظوا علیه, فأعدوا جواباً للّه عن سؤاله لكم. 

هذه أجوبة للرد على اعتراضات المعتزلة على آدلة العترة بأحقيتهم للإمامة» غير أن بعض من - 
التشيع والاعتزال زعموا أنهم لم يجدوا للأئمة في أصول الدين وأصول الفقه من العلم الذي وجد 
المعتزلة في الدقة والكثرة والبيان» وأنهم لم يتبعوا المعتزلة إلا عن طريق النظر والاستدلال» ثم هم 


بما نسبوه إلى الأئمة من تقصير في العلم آنهم اکتفوا بالمجمل من العلم لاشتغالهم بالجهاد وا 
المعتزلة شیوخ لکثر من الائمة في العلم وأن لفظة الاعتزال ما وردت في الکتاب والسنة إلا صفة م 
خلاف المعتزلة في الامامة هين إلى جنب ما وضعوا من العلوم في العدل والتوحید. 

آما الادّعاء بآن لیس للأئمة في الأصول مما لدی المعتزلة فانهم لو دققوا في کتب الأئمة وعقلو 
لتبین أن المعتزلة لم یتبعوا في آکثر الأحيان الکتاب والسنة وآنهم تجاوزوا العقل فأتوا بما لا يعذ 
محالاً. آما توهمهم آنهم لو اکتفوا بعلوم الأئمة للزمهم التقلید فذلك غلط بین, لأن الأئمة لا یعلمون 
إلا معقولاً بينة آدلته أو مسموعاً منصوصاً عليه أو ما يجب رده إليهم كما يجب رده إلى الرسول. 

وأما الاعتذار عن تقصير الأئمة بأشغالهم بالجهاد فإن الجهاد بالسيف عند الأئمة فرع عن الجهاد د 

وأما القول بأن المعتزلة شیوخ لكثير من الأئمة في العلم فإن أرادوا بذلك الإيهام باحتجاج الأئمة إلى 
في علوم الدين فذلك خلاف ما اقتضته أدلة الكتاب والسنة وانعقد عليه إجماع العترة» وإن أرادو 
العترة من اعتزل فلو صح ذلك لما كان لهم في ذلك حجة إذ أخبر سبحانه أن من العترة من « 
۳ 

آما القول إن خلاف المعتزلة للزيدية في الإمامة هين إلى جنب آصولهم في العدل والتوحید فان الا 
الفروض المعينة التي یقبح الاخلال بها. 

إن رآینا في المعتزلة هو ما قاله فیهم الناصر للحق الحسن الأطروش المعتزلة خاطئون في ما دق ع 
یکلفوه کالخوض في ذاته وصفاته» وهم قد ضریوا لله الأمثال وقد قال تعالی: [النحل: 74]» وقد 
الخلاف ولم يرضوا حتى تعدوا إلى الكلام في كل ما لا يعلمون ولا يدركون خلافاً لله ولرسوله 
وتحريضاً وميناً (كذباً) ورمياً بعقولهم وحواسهم وراء غاياتها ونهاياتها تائهة مرتطمة في بحور الجهاا 
غير مثال ولا دليل» فتکلموا في انقضاء نعيم أهل الجنة حت تبرأ بعضهم من بعض (تبرأ المردار من 
وقالوا بالأصلح واللطف والكمون والظهور وتجديد الأعراض والأجسام والجزء والطفرة وفي إرادة 
علمه... تکلموا في دقيق الكلام وفي جليله بما لم E‏ 


تعقيب: 

لم تفلح هذه الانتقادات على شدتها في أن تجعل من الفرقة الزيدية خصماً للمعتزلة خصومة الأشا: 
إذ سيظل دافع هذه الانتقادات مجرد مخالفة المعتزلة للزيدية في موضوع الإمامة. 

على أن هذا التيار المعادي للمعتزلة قد أفلح في الکشف عن خطأ الظن بمشايعة الزيدية للمعتزلة 
تامة في الأصول والا فإنه التقليدء وما أبعد الزيدية عن التقليدء فأياً كان احتضان الزيدية لفكر 
وتراثهم فقد كان لهم استقلالهم في أصول الدين. 


ومع أن حمیدان بن یحی قد تحامل على المعتزلة فشوه بعض آفکارهم - کنسبتهم إلى القول بأزا 
العالم لقولهم بشيثية المعدوم -» وعمم آراء فردية لبعض رجالهم لم یجمعوا علیها - كنظرية 
وتأويل السمع والبصر بمعنی زائد على العلم لأبي هاشم - ومع ذلك فقد نجح في الکشف عن آوجه 
بين المعتزلة والزيدية لا في مبحث الامامة فحسب بل في مسائل آخری في الالهیات وسائر آصول ال 
ذلك: 

* اقتصاد الزيدية في البحث في الإلهيات فلم يسرفوا إسراف المعتزلة في البحث في ذات اللّه. 

* مع موافقة الزيدية للمعتزلة في مسألة غائية أفعال الله وأنها تهدف إلى حكمة فإنهم لم یسم 
أنفسهم سراف المعتزلة في النظر في تعليل أفعال اللّه. 

* لم يجد الزيدية مبرراً للخوض في تفصيلات دقيق الكلام لتعذر بيان صلتها بمسائل الدين» فل 
المعتزلة في الكلام عن الجوهر الفرد والكمون والطفرة والمداخلة. 

ومحاولة حميدان بن یحی بیان تباين فكر الزيدية عن المعتزلة قد كشفت عن جانب من الأصالة 
أو بالأحرى في فكر الزيدية» فقد قدم لارائه بالحديث عن أنواع البلوى ما لا نجده لدى فرقة آخرء 
استهلال له أهميته ما دام الانسان مكلفاً ومبتلى» ثم قرن ذلك بالحديث عن اختلاف طرق العلم " 
أنواع ابتلاء الله للإنسان وخاصة في ابتلائه بوجوب معرفة خبر من يجب معرفة خبره ويندرج الا 
هذا الوجوب» وحديثه عن العقل والنفس بدوره مبتكر أصيلء والطابع الزيدي واضح المعالم 
المشانلجمیعا: 

وخلاصة القول لقد حاول حمیدان أن يبرز الطابع الزيدي الخالص من آثار الاعتزال» وستد 
المحاولة - بصرف النظر عن مدی النجاح فیها - مظهراً للفکر الزيدي الأصيل. 


الاتجاه الزيدي المتفتح على آهل السَنة 


الفصل الأول 
ابن الوزیر "محمد بن إبراهيم" 
75 -840ھ 


هو محمد بن إبراهيم بن علي بن المرتضى بن المنصور بن محمد العفيف بن مفضل بن الحجاج 
بن یحی بن القاسم بن يوسف الداعي إلى الله (المنصور باللّه) بن أحمد (الناصر) بن الإمام الهادي | 
یحی بن الحسينء كنيته أبو عبد الله ولقبه عز الدين» ولد في رجب عام 775 بهجرة الظهراوين بالیه 
يوم الثلاثاء 24 من المحرم عام 840. 

نشأ في بيت علم كما عاصر مجموعة من كبار العلماء وبخاصة في المذهب الزيديء آما آبوه فر 
الدين إبراهيم بن علي (ت: 782) وأما آخوه الذي تولى تعليمه فهو الهادي (ت: 882ه) والاثنان 
فلماه:آآمتاهب لت 

عاصر مجموعة من کبار علماء المذهب الزيدي منهم الهادي بن یحی والناصر بن أحمد بن اله 
آکبر مفكري الزيدية وآبعدهم آثراً في الفقه والکلام آحمد بن یحی بن المرتضی ومن معاصريه کذلا 
نفیس الدین بن سلیمان العلوي» ومن آسرة الوزیر السید المرتضی بن علي ومحمد بن علي. 

قرأ على آکابر مشایخ صنعاء وصعدة وسائر المدائن اليمنية وسافر إلى مكة طلباً لمزید من الع 
شیوخه علي بن عبد اللّه بن أبي الخير وقاضي قضاة الشافعية بالحر المي محمد بن عبد اللّه بن أ 
الذي طلب منه أن يقلد الإمام الشافي فقال: لو كان يجوز لي التقليد لم أعدل عن تقليد جدي 
(یحی بن الحسين) والقاسم (الرسي) إذ هما أولى بالتقليد من غیرهما > ومن شيوخه أيضاً السيد 
محمد بن أبي القاسم الملقب بجمال الدين الذي تعرض لأهل السنة والأشاعرة والمحدثين بالنقد 
فلم يجد ابن الوزير في اختلاف المذهب مبرراً للتحامل» فألف كتابه الضخم (العواصم والقواصم 
عن سنة أبي القاسم محمد بن عبد اللّه بن عبد المطلب بن هاشم) في آريعة مجلدات واختصره . 
(الروض الباسم في الذب عن سنة أبي القاسم)» يقول الشوكاني: ترسل عليه شيخه برسالة تدل < 
إنصافه ومزيد تعصبه فرد عليه ابن الوزير بكتابه العواصم والقواصم ولم يؤلف في هذه الديار 
مثله ٠‏ ودمثل الكتاب تحولاً هاماً بين علماء الزيدية في الاتفتاح على مذهب أهل السنة وتقدیر . 
وبخاصة أهل السلف ورجال الحديث منهم إيثاراً منه للحق على تقليد أئمة مذهبه» وهو تحول د 
امتداداً لدى علماء الزيدية المتأخرين كالمقبلي والشوکاني. إنه يزاحم أئمة المذاهب الأريعة بعدهم م 


المجتهدین ویزاحم أئمة الکلام - من الأشعرية والمعتزلة - في مقالاتهم ویتکلم في الحدیث بك 
المعتبرین مع احاطته بحفظ غالب المتون ومعرفة رجال الأسانيد شخصاً وحالاً وزماناً ومکانًء وا 
جمیع العلوم العقلية والنقلية إلى حد يقصر عنه الوصفء ومن رام أن یعرف حاله ومقدار عله 
بمطالعة مصنفاته فانها شاهد عدلٍ على علو طبته» فإنه يسرد في المسألة الواحدة من الوجوه ما 
مطالعه ویعرفه بقصر باعه باللسية إل علم هذا الامام كما یفعل ن العواصم والقواصم . 

ولا شك في أن هذا التحول لیس مجافياً لروح المذهب الزيدي إذ سبق لامام المذهب الأول آر 
الفقه مع أبي حنيفة كما أخذ العلم عمن يجوز الخطاً في الحرب على جده علي بن أبي طالب وأعني د 
بن عطاء على العكس ريما كان التحامل المقيت من شيخه جمال الدين على أهل السنة والأشعرية ١‏ 
لرجال الحديث وتشكيكه في بعض الأحاديث لأن رواته من أهل السنة فضلاً عن مبالغته في تمجيد 
هو المتعارض مع روح المذهب الزيدي» على أن عوامل أخرى قد ساعدت على هذا التحول في | 
آهل السنة - أو بالأحرى السلف الصلح ورجال الحديث - إلى حد أن امتدحه ابن حجر العسقلاني ب 
مقبل على الاشتغال بالحديث شديد الميل إلى السنة بخلاف أهل بيتهء وأهم هذه العوامل ما يأني: 

1 - إنه لم يقتصر في تلقي العلم على علماء المذهب الزيديء وانما أخذ عن علماء المذاهب 
وبخاصة الشافعية. 

2 - إنه كان قد اتجه في آول مرحلة من تلقي العلم إلى دراسة علم الكلام» ولكن العداوة والبغ 
المتكلمين وتكفير الفرق بعضها بعضاً لم يصادف هوى في نفسه بل كان معارضا لمزاجه» فتحول !|| 
علوم القرآن والسنة» يصف حال نفسه بقوله: آول ما قرع سمي ورسخ في طبي وجوب النظر وال 
من قلد في الاعتقاد کفر» فاستغرقت في ذلك باكورة علمي وما زلت أرى كل فرقة من المتكلمين تداو 
مريضة وتقوي أجنحة مهيضة فلم أحصل على طائل وتمثلت بقول القائل: 

كل يداوي سقيماً من معائبه فمن لي بصحيح ما به سقم 

فرجعت إلى كتاب اللّه وسنة رسوله» وقلت لا بد من أن تكون فيها براهين وردود على مخالفي 
ویقول أيضاً: وقد رأيت مصنفي كتب المذاهب ينتصر فيها المصنف لمذهب واحد في القوي وا 
والدقيق والجليء ولم يسلك أحد منهم مسلك مصنفي كتب الإسلام - يقصد الفقه - التي تذ 
مذاهب آهل الملة الإسلامية» ويقوي فيها ما قوته الدلائل البرهانية سواء كانت لقريب أو بعيد أو د 
بغيض» وكتب العقائد أحق بسلوك هذا المسلك من كتب الفروع» آما کون الحق واحداً فصحیح, 
يستلزم أن يكون الصواب في جميع المواضع المتفرقة قد اجتمع لبعض الفرق إلا ما حصل 
الاجماعات القاطعة من الأئمة والعترة فيجب الترجيح له والنصرة فاستخرت اللّه تعالى وقصدت إ< 


السنة الميتة الى هي ترك المعصية ٠‏ 


والعبارة واضحة الدلالة على اتجاهه لا إلى ترك العصبية لمذهبه فحسب بل في التماس الحق حب 
ولا یکون ذلك إلا بالتوفیق بين المذاهب الاسلامية ما دامت الحقيقة في المواضع المختلفة من 
موزعة علیها ولیست مجتمعة في واحد منها. 

على أن ذلك لا یخرجه عن المذهب الزيدي» إذ يستدرك بعد أن جعل الحق متفرقاً في المواضع | 
بين المذاهب فيجعله في ما أجمع عليه الأئمة والعترة من أهل البيت. 

وكان لا بد من أن يجر عليه هذا الاتجاه خصومة فكرية مع بعض آقرانه غير شيخه جمال الدين ک 
مع علي بن المؤيدء آما خصومته مع ابن المرتضى فلسبب سياسيء إذ آزر آل الوزير على ابن صلاح 
طلب الإمامة بعد وفاة أبيه ضد ابن المرتضى حت هزم وسجن وان كان قد تشفع الهادي في إطلاق » 

على أن ابن الوزير - بطبعه لم يكن ممن يشتط في خصوماته - سواء الفكرية أو السياسية - ١‏ 
يغلب عليه لين الطبع فيؤوب إلى المصلحة وينأى عن الخصومة الأمر الذي دفعه إلى أن يسلك إن 
وان في فعله طريقاً متميزاً: إذ آثر في القول أن يؤلف بين آراء المتكلمين كما آثر في الفعل في آخریات 
يعتزل الناس ويؤثر الخلوة ويشتغل بالذكر والعبادة إلى أن مات . 

وطابعه الفريد في الميل إلى أهل السنة دون خروج عن المذهب الزيدي وهو ما وصفه الشوكاز 
وكلامه لا يشبه كلام آهل عصره ولا كلام من بعده» بل هو نمط من كلام ابن حزم وابن تيمية (في | 
آهل السنة)» ويستدرك الشوكاني حتى لا يظن خروج عن المذهب وانما في حدود الاجتهاد بالقول: 
عداد أئمة الزيدية المجتهدين الذين لا يرفعون إلى التقليد رأساً ولا يشوبون دينهم بشيء من البد 
يخلو أهل مذهب من المذاهب من شيء منها. 

مؤلفاته: 

1 - البرهان القاطع في إثبات الصانع وجميع ما جاءت به الشرائع ألفه في 801 ه طبع بمصر 349. 

2 - الحسام المشهور في الذب عن سيرة الإمام المنصور ألفه عام 805ه دفاعاً عن الإمام علي ب 
الدين الذي لم يكن أهلاً للإمامة في نظر بعض علماء عصره (مخطوط بالجامع الکبیر بصنعاء - مج 
من ص 103 - 113). 

3 - العواصم والقواصم في الذب عن سنة أي القاسم محمد بن عبد الله بن عبد المطلب بن : 
مجلدات رد فيه على شيخه جمال الدين بن أبي القاسم الذي كان قد هاجم الأشعرية والمحدثين» وذ 
ابن الوزير عن السنة وقد وصفه الشوكاني بأنه يشتمل على فرائد في أنواع العلوم لا توجد في ؛ 
الكتب). 

4 - تنقيح الأنظار في علم الآثار (في الحديث وفيه تعريف بفرق الزيدية) (مخطوط مجاميع 32 
0 - 119 الجامع الكبير). 


5 - الروض الباسم في الذب عن سنة أبي القاسم» جزءان في مجلد وهو مختصر العواصم والقوا 
عام 811 ه ونشرته إدارة الطباعة المنبربة بمصر. 

6 - رباض الأبصار في ذکری الأئمة الأقمار والعلماء الأبرار. 

7 - التأديب الملكوتي. 

8 - قواعد التفسیر النبوي (مخطوط بالجامع الکبیر بصنعاء - المکتبة الغربية مجامیع 96 من د 
100). 

9 - قبول البشری بالتیسیر للیسری (مخطوط بالجامع الکبیر بصنعاء - المکتبة الغربية - مجامپ 
ص 114 - 160). 

0 - فتح الخالق في شرح مجمع الحقائق والرقائق (مخطوط بالجامع الكبير - مجامیع 11 من د 
91(. 

1 - مجمع الحقائق والرقائق في ممادح رب الخلائق. 

2 - نصر الأعيان على شر العميان (في الرد على أبي العلاء المعري). 

3 - رسالة في حصر آيات الأحكام الشرعية. 

4 - أنيس الأكياس في فضل الإعراض عن الناس. 

5 - ترجيح أساليب القرآن لأهل الإيمان على أساليب اليونان في أصول الأديان» نشر بالقاهرة 49, 

6 - تكملة ترجيح أساليب القرآن. 

7 - كتاب الأمر بالعزلة في آخر الزمان (مخطوط بالجامع الكبير بصنعاء مجاميع من ص 52 - (١‏ 

8 - إيثار الحق على الخلق في رد الخلافات إلى المذهب الحق في أصول التوحيد مطبعة الآداب 
بمصر 1318ه. 

9 - ديوان شعر في التوسلات والرقائق وتقييد الشوارد العلمية. 

آراؤه الكلامية: 

آولگ في نقد طريقة المتكلمين: 

لقد رآیت مصنفي کتب المذاهب ینتصر فیها المصنف لمذهب واحد في القوي والضعیف ول 
آحد منهم مسلك مصنفي کتب الفقه التي تذکر فیها مذاهب آهل الملة الاسلامية» ويقوي فیها 
الدلائل البرهانية سواء آکانت لقريب آم بعید» لصدیق آم بغيض» وکتب العقائد آحق بسلوك هذا الم 
کتب الفروع» آما کون الحق واحداً فصحيح» ولکن لا یستلزم أن یکون الصواب في جمیع المواضع 
قد اجتمع لفرقة منها إلا ما حصل فيه إجماع من الأمة والعترة. وان من آندر الأشياء أن بحرص المة 
معرفة الحق في آقوال المخالفین. 


والذي وسح دائرة المراء والضلال هو البحث عما لا يعلم والسعي في ما لا يدرك والاشتغال بالب 
الدقائق التي لا طریق إلى معرفتها والسیر في الطریق التي لا توصل إلى المطلوب. ولیس طلب أي عله 
ولا کل مطلوب بموجود. 

إن المحتاج إليه من المعارف االاسلامية في الأصول سبعة آمور كلها فطرية جلية وهي: 

1 - اثبات العلوم الضرورية التي ينبني الإسلام على ثبوتها. 

2 - ثبوت الرب عز وجل. 

3 - توحیده سبحانه وتعالی. 

4 - کماله بآسمائه. 

5 - ثیوت النیوات. 

6 - الإيمان بجميع الأنبياء وعدم التفربق بینهم. 

7 - ترك الابتداع في الدين بالزيادة على ما جاء به الأنبياء أو النقص عنه. 

هذه الأمور السبعة تكفي العاي فإن تعرض فیها لشبهة قادحة تمکن من حلها عن طريق القرينة 
ولکن ماذا فعل المتکلمون؟ 

1 - إنهم كثيراً ما استدلوا على المعارف الواضحة الجلية بأدلة دقيقة خفية» وقد تولد عن ذلك 
كثيرة منها ایجاب ما لا يجب من الاستدلال وتکفیر من لا يعرف ذلك أو تأثيمه أو معاداته» مما 
التفرقة التي نهی القرآن عنهاء فضلاً عن تمکین آعداء الاسلام من التشكيك على المسلمين» من ذلك 
البهاشمة في الاستدلال على وجود اللّه» إذ لم یستدلوا عليه بآثاره بل تشککوا في هذا الدلیل مع أنه 
مع الفطرة مستبدلین يه دللا اخ ٠‏ . إن کثرة التعنت ف النظر تودي إل طلب تحصیل 
والتشكيك فیه. ولیس ذلك عن دقة هذه المباحث بل لأنه لا طریق إلى معرفتهاء وقد نهی اللّه . 
بقوله چئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ تنج چ[الاسراء: 36]. 

3 - والمفروض في الحوار الاتفاق على المقدمات والا لأدى إلى المراء الذي لا غناء فيه» ولكنهم 
على مقدمات مختلف عليها فجاءت النتائج المستخلصة منها أشد اختلافا. لقد أقحموا أنفسهم و 
دقيقة ومباحث عميقة حول أحكام القدم ومی يصح من اللّه إيجاد حوادث لا نهاية لها في الابتد 
نهاية لها في الانتهاء» فعلی قدر ما في تلك القواعد من الشكوك والاحتمالات تعرف ضعف ما تفرع ع 

3 - وأنهم تركوا الاعتماد في الوصول إلى الحق على كتاب الله وسنة رسوله» ون تعرضهم لما تہ 
من محاورات دون اعتماد في تمييز حقها من باطلها على الکتاب قد آدی بهم إلى تکفیر بعضهم بع 
آدی ذلك إلى مفاسد في العلم ذاته منها جرأة الناظر على المخالفة خوف أن تلصق به تهمة الکفر 
تعرضوا لما لا نفع فيه ولا جدوی منه مبتعدین في ذلك كله عن نصوص السمح. 


4 - إن ما یحتاج إليه في الدین قسمان: قسم لم یختلف في حسنه مثل الحدیث والتفسیر والفقه و 
عليه دون ما اختلف فيه من الزهدء هذا قسم لا نتعرض له لعدم الاشکال فیه, وقسم ثان مخ 
اختلافاً تخاف مضرته في الآخرة. إن ما لا يجب شرعاً الخوض فيه مع عظم الخطر من الخوض فيه 
صفحاً عنه» یقول الرسول عليه الصلاة والسلام: العلم ثلائة وما سوی ذلك فهو فضل: آية محکما 
قائمة أو فريضة عادلة. 

5 - والبدع على درجتین: بدع کبری وآهلها هم الغلاة» وبدع صغری لا تسلم منها طائفة من 
المسلمین» ومنشأ معظم البدع راجع إلى آمرین: الزيادة في الدین واثبات ما لم يذكره الله ورسوله مز 
الدین الواجبة» والنفي منه بنفي بعض ما ذکره الله تعالى ورسله وذلك بالتأویل بالباطل» ولهذین 
الباطلین أصلان: عقلي وسمي» آما الأصل العقلي فهو خوض المبتدعة في ما لا تدرکه العقول من | 
التي أعرض عنها السلف. مع أن المفروض أن نتبع الجلي من المعقول والمنقول ونرد إليه الخفم 
العقول» ننتفع بالجلي ونقف في ما دق وخفيء آما الأصل السمي فهو اختلافهم في أمرين آحدهما ۱ 
المحکم والمتشابه والتمیز بینهما ورد المتشابه إلى المحکم» وثانیهما: اختلافهم: هل یعلمون تأویل 
ثم اختلافهم في تأويله على فرض آنهم قد عرفوا المتشابه. 

من الزيادة في الدين أن پرفع المظنون في العقلیات أو الشرعیات إلى مرتبة المعلوم» وآن يدخل ف 
كن کل عد سول ااه وعو رانا مكل افو انه للا موو إل الله كقون الاه و 
ولا قادر إلا الله كما هو قول الجبرية» وذلك من الغلو في الدين» وإنما وردت الشرائع بتوحيد الربو 
ذلك تفرقة متفلسفة الصوفية بين الله وبين صفة "الأحدية" وابتداعهم أسماء مثل الحضرة 
والحضرة الأحدية والحقيقة الإنسانية... ومن ذلك قول المعتزلة أن لله تعالى صفة لم ترد في كتاب ال 
سنة رسوله ولا هي من أسمائه الحسنى ولا من مفهوماتها ولوازمها وهي الصفة الأخص عند 
وسمونها صفة المخالفة وأنها المؤثرة في سائر صفات الكمال الذاتية الأربع وهي كونه حياً قادراً عال 
وبها تخالف ذات الله سائر الذوات ٠‏ ومن :ذلك ما انفردت به الأشتعرية من دوام وصف الله تعال 
ووجود ذلك في القدم والأبد وجعله مثل صفة العلم لا يجوز خلوه منه» وقد طعن الجويني في ذلا 
الشرع بأن الله كلم موسى وأن الله متكلم» فما زاد على ذلك فبدعة في الدين أدى إلى التفرق المنهي عى 

وسبب الزيادة في الدين تجويز خلو كتب الله وسنن رسله عن بیان بعض مهمات الدين اكت 
العقول لها بالنظر الدقيق مع أن اللّه يقول: [المائدة: 3] ويقول [الأنعام: 38] فلا يجوز أن تثبت 
زيادة في الشريعة» فان قيل إن العقل مختص ببيان العقليات مما لا يجب بيانه في الشرع فذلك مس 
ما لا يضر التسليم به كعلم الحساب وعلوم العربية» أما ما يقع فيه الاختلال الكثير في الدين وبأثم 
ولا يثاب المصيب فغير مسلم به» فما لم يبينه الله لا يعذب المخطئ فيه [الإسراء: 15]» ومما ؛ 


تحریم الخوض في ذلك قوله تعالی: [الاسراء: 36]» وقد ورد في کتاب البيهقي (الأسماء والصفات) 
عباس أنه لما کلم موسی ريه قال: اللهم نت رب عظیم ولو شثت أن تطاع أَطِعْتَ ولو شئت أن لا ڌ 
عصیت وأنت تحب أن تطاع وأنت مع ذلك تعصی فکیف ذلك يا رب؟ فأوحى الله إليه لا أسأل ء 
وهم يسألون” '"» ومما يدل كذلك على تحريم الخوض في ذلك إجماعهم على تحريم ري بعضهم ب 
كما ورد أحاديث كثيرة في النهي عن البدعة» ولو كان الدين يؤخذ بالنظر والكلام لكان المسلمون قم 
والکلام غير عالمین ما هو دين الاسلام 7 

ومن الزيادة في الدين ما هو راجح إلى التقصير في علم السمع سواء في فهم معاني نصوصه أو كيفم 
بين المتعارض فیقدمون العموم على الخصوص حتى ظنوا في بعض الأمور أن السمع ورد به وروداً د 
قطعياً بینما لم يرد به سمع أصلاً لا ضرورة ولا قطعاً ولا ظناء بل إن أدلة کثبرة سمعية أو عقلية أ 
تعارضهاء لقد ظن الروافض والنواصب والخوارج "۳ أن السمع ورد بعقائدهم فجحدوا کل ما خاا 
ولزم عن ذلك التکفیر أو التفسق والتقنیط والتبري من کثیر من آهل الاسلام. وهوّلاء لا دواء 
اعتقادهم تقلید محض لاسلافهم إلا بآن یقبلوا على تعلم السمع وقراءة کتب الرجال والتواریخ وال 

ومن ثم كان خبط کثیر من الناس في مسألة القرآن حتی اعتقد بعض المحدئین قدم التلاوة وجحد 
صوت التالي مع اعترافه بحدوث التالي وحدوث لسانه» آما أنه کلام الله فذلك حق» ولکن لا بد مز 
بين التلاوة والمتلو أو بين الحكاية والمحکی, فالمتلو المحي کلام اللّه بغیر شك آما التلاوة والحكاية ذ 

ومن آنواع الزيادة في الدین الکذب فيه عمداً وخاصة من لم يكن من آثمة الحدیث والسیر والتوارد 
لذلك من دواء إلا اتقان هذا الفن والرسوخ فيه . 

وآما النقص في الدين فمرجعه رد النصوص واعتبار حقائقها مجازاً من غير طریق قاطعة توجب 
وأفحش ذلك وأشهره مذهب الباطنية في تأويل الأسماء الحسنى كلها ونفیها عن الله على سبیا 
وتحقيق التوحيد بدعوى أن إطلاقها عليه يقتضي التشبیه» وبالغوا في ذلك حتى قالوا إنه لا يقال عنه 
إنه موجود ولا إنه معدوم بل قالوا إنه لا يعبر عنه بالحروف . 

ومن النقص ما ذهب إليه غلاة الأشعرية في نفي حكمة اللّه وغلاة المعتزلة في نفي كونه سمي 
وایجاب تأوبلها بالعليم» وما ذهب إليه غلاة الفريقين في حقيقة الرحمن الرحيم وما في معناها من 
والودود وأرحم الراحمين واعتبارها مجازاً ونسبة الرحمة إلى الله كنسبة الانقضاض إلى الجدار في قو 
[الکهف: 77] أو كنسبة الجناح إلى الذل في قوله عز وجل: [الإسراء: 24] لقد ظنوا في ذلك تنزيهاً لا 
الله قد امتدح نفسه بصفات الرحمن الرحيم الحكيم السميع البصيرء ولو أن الجهمية والمعطل 
مسلك السلف في الإيمان بهذه الصفات لكان خيراً لهم» ولكنهم طلبوا العلم من غير مظانه بل طا 
یعلمون» لقد ظنوا أن كل صفة يوصف بها الرب ويوصف بها العبد فإنها تطلق على الرب مجازاً وء 


حقيقة» مع أنه إذا وصف بها الرب فإنما یوصف بها على آتم وصف مجردة عن جمیع النقائخ 
يوصف العبد بها وهي محفوفة بالنقصء بهذا فسر السلف نفي التشبيه ولم يفسروه بنفي الصفات ١‏ 
كما صنعت الباطنية والمتفلسفة. إن آسماء الله الحسنى من المعلوم تمدحه بها في جميع كتبه 
الإيمان بشيء منها مجازً إلا أن يصح في ذلك إجماع قاطع» كذلك القول في المحبة والخلة فالله 
بها منزه عن نقائصها مثل تنزيهه عن نقائص علم المخلوقين وإرادتهم في العليم المريدء وان الجا 
مريداً للانقضاض إلا مجازاً ولكن اللّه مريد على الحقيقة» وان ورود المتشابه في القرآن معلوم لا یذ 
تفسيره بما يوجب أن يكون ظاهره باطلاً فغير صحیح. لقول الراسخين في العلم آمنا به كل من : 
ولذم الله الذين في قلوبهم زيغ إذ يتبعون ما تشابه منه. 

إن التأويل المجازي لدى المعتزلة على نحو تأويل الزمخشري لقول اللّه: چ و مو ...ی چ [الاد 
بأن الله يأمر بالفسق والمعاصي مجازاً لا حقيقة» وكذلك قول بعض الأشاعرة أن الله يحب المعاص 
لا مجازاً مما يتيح الفرصة للقرامطة وغيرهم من المتفلسفة أن يقولوا كذلك نقول نحن في الج 
والنبوة إنها مجازء ولا خلاف في كفر من آمن بالنبوات ونفاها حقيقة» ومن المعلوم أن أسماء الله 
تمدحه بها سبحانه في جميع كتبه أجل وأعظم من جنته وناره وأنبيائه» فلا يكفي الإيمان بشيء مذ 
كما لا ينفع إيمان الباطني والمتفلسف بالجنة والنار مجازاء فلا طريق لسلامة المسلمين من ه 
الشبهات والاعتراضات إلا الإيمان بجميع الصفات بما في ذلك ما أطلقه سبحانه وتعالى على ن 
المحبة والخلة والرحمن كما وردت في الكتاب والسنة مع الإيمان بأنه تعالى [الشورى: 11]. وانما د 
التشبيه في هذه الآية بتعظيم الأسماء وإثباتها مجردة عن لوازم مثلها في المخلوقين لا بنفسها 5 
ا 

وبصدد المحكم والمتشابه وقع المتکلمون في عدة آخطاء: 

1 - دعواهم أن الراسخين في العلم- ويقصدون بذلك أنفسهم - يعلمون المحكم من المتشابه. 

2 - اختلافهم في تمييز المحكم من المتشابه حت أن ما تعده فرقة محكماً تعده المخالفة لها متشاد 

3 - التباس الأمر عليهم وخلطهم بين المتشابه وبين المجاز. 

آما دعوى العلم بتأويل المتشابهات فمبني على ذكر الآية الشريفة الواردة في ذلك [آل عمران: 7]» ۱ 
لدی أئمة آهل البیت كلإمام علي وزید والقاسم والهادي وولده المرتضی وق آمالي السید أبي طالب 
المؤيد بالثّه يحبى بن حمزة» ثبت لدی هولاء الاعلام من أئمة العترة الأكابر من الأوائل والأواخر أن | 
في العلم لا یعلمون تأويله» وأن (الواو) للاستئناف وآن الکلام قد تم عند قوله [آل عمران: 7]» وذلك 
بن کعب وعائشة وعروة بن الزبير وطاووس وابن عباس والحسن وأكثر التابعین» وفي حرف أبي بر 
[آل عمران: 7] وقال عمر بن عبد العزیز انتهی علم الراسخین إلى أن قالوا آمنا به كل من عند ریناء 


الأئمة يذهبون إلى أن الوقف عند قوله إلا الله هو المأثور عن أبي وابن مسعود وابن عباس. حة 
ذهب مجاهد وطائفة معه إلى أن الراسخين يعلمون تأويله» ولكن لا منافاة بين القولين عند أهل 
ذلك أن لفظ "تأويل" له ثلائة معان ليس من بينها فهم المتكلمين للتأويل: الأول هو ترجيح المرجو 
وهذا هو اصطلاح الأصوليينء والثاني: التأويل هو التفسير لقول يوسف لما سجد له أبواه واخوته: 
0 وهذا هو اصطلاح المفسرين لمعنی التأويل» والثالث: الحقيقة التي يؤول إليها الكلام لقوا 
[الأعراف: 53] فتأويل آخبار المعاد يعني وقوعها يوم القيامة. 

فلو أن الراسخين في العلم يعلمون تأويل المتشابه فذلك لا يعني بحال إحالة الكلام إلى المجازء 
المجاز على الإطلاق من غير شرط ولا دليل لبطلت الفوائد المأخوذة من الكتاب والسنة بل لب 
بعضنا لبعض, ثم نهم لا يختلفون في معرفة المجاز من الحقيقة في آشعار الفصحاء وخطب ال 
يلتبس عليهم الأمر في كلام من لا يصح الالتباس في کلامه» وما ذاك إلا لاعتبار كل فرقة في الآيات أ 
لمجرد مخالفتها لمعتقدها ومن ثم جاء خلطهم في تحديد المحكم فيه [النساء: 82] ولكن المتكله 
في النظر ولم يقتصروا على القدر الكافي النافع المذكور في كتاب الله» ولو كان لكل مبتدع أن يح 
الكتاب على ما يوافق هواه لبطل كونه فرقاً بين الحق والباطل وقد ثبت أنه فرقان وأنه يقذف با! 
على الباطل فيدمغه فإذا هو زاهق . 

ولقد خلط المتكلمون بين ما هو مجاز وما هو متشابه» أما المجاز فله في البلاغة العربية قواعد وا 
لا بد فيه من إحدى قرائن ثلاث: 

1 - قرينة عقلية: وهو ما يعلم المتخاطبون استحالة ظاهره من غير تكلفة كقوله تعالی: [یوس 
والمراد اسأل أهل القرية. 

2 - قرينة عرفية: وهو ما جاز في العقل وامتنع في العرف كما تقول بنى الملك قصراً وكما ورد 
تعالى: [غافر: 36] ومعلوم أن البناء من البنائین لا من الملوك أو الوزراء. 

3 - قرينة لفظية: مثل قوله تعالى: [النور: 35] أي منورهما بدليل قوله [النور: 35] فأضاف النور 
يدل علی أنه رب النور وخالقه ولیس هو الئور 07 

ولکن المتکلمین تجاوزوا قواعد اللغة وجعلوا کل ما یخالف معتقدهم مجازاء فجعل فریق منهم آ. 
الحسنى التي آمرنا أن ندعوه بها مجازآء واعتقد فریق استحالة تسبیح الطیر في قوله تعالى: [النور: ۲1 
القرآن یفسر بعضه بعضاً وقصة الهدهد مع سلیمان وقول الهدهد: [النمل: 22] ثم تعقله وانکاره 
قوماً یعبدون الشمس من دون الّه الذي یخرج الخبء في السموات والأرض» فکیف يقال بعد ذلك 
في تسبیح الطير» وغالت المتفلسفة في ذلك غلواً شديداً حتى اعتقدت المجاز في نعیم الجنة وعذ 
وآلحدت الباطنية في آسمائه سبحانه حين آحالتها جمیعاً إلى المجاز. 


آما المتشابه فقد سبقت الاشارة إلى أن الرأي الغالب أن الراسخین في العلم لا یعلمون تأويله» يقو 
زید: المتشابهات يشتبه علم تأوبلها على آکثر العباد وبلتبس من قبلها آهل الزیغ» ویقول الراسخون 
آمنا به علمنا وما لم يم تأویله لنا فعلمه عند ریا 38 

وخجة القائلین آن الراسخين يعلمون تأويلة أن 0 المکلفین بما لا يفهمون» وذلك حق 
تكليف العباد من أوامر ونواه وأفعال إذ يجب أن يكون لهم إلى معرفته طريق» هذا القسم من كتاب 
خطابه للمكلفين» أما القسم الثاني فهو ما لم يكن فيه طلب أمر منهم» مثل فواتح ارا 
دليل على أنه يسمى خطاباً للمكلفين» ولذا أجاز الإمام يحيى بن حمزة في فواتح السور جهل الراسخيز 

وتأويل المتشابه لن يفيد إلا معرفة ظنية وذلك لا يسمى علما. رفك وت النونى E‏ 
يتبعون المتشابه كما وسمهم بسمتين ذميمتين: ابتغاء الفتنة وابتغاء تأويله فثبت تحريمهماء فكيف 
بعد ذلك التأويل الذي دلت الآية على تحريمه واجباًء والتأويل الذي دلت الآية على ذمه ممدوحاً وک 
لله شركاء في علم التأويل المتشابه» إن قوله تعالى: [آل عمران: 7] قسيم مخالف إذ المراد وما يعلم : 
اللّه» (وأما) الراسخون في العلم فيقولون آمنا به» والقسم المخالف يكون ما بعده مخالفا لما قبله كذ 
تعال: [الکهف: 87 - 88] یکد هذا المعی قراءة ابن عباس: [النساء: 162] وآأنه لا بد من الوا 
لس 

خلاصة القول أن أثمة الزيدية وعلماء‌هم على أن المتشابه لا يعلم تأوبله إلا اللّهء وأنه ليس لبشر أ 
تأويل جميع أفعال اللّه» وإذا كانت الملاتكة لم يعرفوا حكمة الله في خلق من يفسد في الأرض ودسفك 
ولم يخبرهم سبحانه بعد استفسارهم بالحكمة تفصيلاً وانما ردهم إلى الجملة التي کانوا بها معتقد 
مكتفين [البقرة: 30] فاعترفوا بقصور علمهم وقالوا [البقرة: 32] فكيف لبشر أن يحيط بتأويل المت 
إن المتشابه هو ما لا تتضح في العقل حكمته أو صحته ومنه ما يتعلق بذات الله وصفاته ومنه ؛ 
بأفعاله كخلق من يعلم أنه لا یمن وذلك أدق المتشابه» والواجب فيه وفي غيره - كحروف التهجي 
الشور حونو التوقف غن الفعلیل آو اف مع الایمان بعدم الاو من الكو" 

إنه يترتب على التدقیق الفلسفي في المتشابه آمور كلها مرذولة منها: 

1 - مرض القلوب: إذ لا یدقق في المتشابه ويتتبعه إلا الذين في قلوبهم زيخ كما یقول القرآن. 

2 - إعطاء الحجة للفلاسفة والباطنية الذین یعطلون الصفات ویوولون النبوات والأخروبات: 
للمتکلمین قائلون: مذهبنا ببطلان طریقتکم نی الاستدلال کمذهب مخالفیکم من المسلمین 
تکفرونهم ولا تنسبونهم إلى العناد فسووا بیننا إن کنتم عدلية كما زعمتم. 

3 - لزوم الشك المطلق لأن کل ناظر يجوز أن يعرض له الشك في تلك الدقائق وذلك لازم ال 
بالخفي على الجلي. 

- الازدراء بالسلف الصالح ومن اقتدى بهم واعتقاد قصورهم. 


5 - التسبب بالاختلاف والتفرق المحرم بنص کتاب اللّه تعالی. 

6 - تکفیر من لم يعرف تلك الطرق الدقيقة معرفة محققة مع ما في التکفیر من التشدید وآنه من 
لیس بکافر کو 

ولا يقال إن استدلال المتکلمین من جنس استدلال إبراهيم عليه السلام على عدم آلوهية الکواکم 
الأفول» لأن الأفول لازم عن النظر في الملکوت لقوله تعالی: [الأنعام: 75]» إنه من جنس دلیل الآذ 
أشار إليه سبحانه: [فصلت: 53] ذلك الدليل المستمد من القرآن في قوله تعالى: [الغاشية: 17] 
إبراهيم عليه السلام: الأفول عرض وهو زائل» والعرض ملازم للجسم» وما لا ينفك عن الحوادث فه 
إذن الكواكب حادثة ولا بد لها من محدثء إن استدلال إبراهيم هو دليل الآفاق الذي أشار إليه | 
دليل الأكوان الذي يستدل به المتكلمون. 

خلاصة القول أن التدقيق الفلسفي في التوحيد ينتج الفساد» ذلك أن الإسلام دين الفطرق ولا تؤب 
بالفلسفة. 

على أن النصح بترك الخوض في علم الكلام لا يعني الحث على إهمال النظرء وانما المراد التحول ء 
في ذات الله ومتشابه آياتنا إلى التفكير في عجائب مخلوقاته وذلك ما حث عليه سبحانه. 

ثانياً: في الدفاع عن المحدثين: 

سبقت الإشارة إلى أن ابن الوزير قد آلف كتابيه "العواصم والقواصم" ومختصره (الروض الباسم 
عن سنة أبي القاسم) للرد على شيخه جمال الدين الذي حمله التعصب على تجريح أهل السن 
الحديثء ولا يعد رد ابن الوزير إنصافاً منه للمحدثين فحسبء بل إنه عبر بذلك عن اتجاه في 
الزيدي يعد هو رائده تابعه في ذلك بعض كبار رجل المذهب كلشوكاني ألا وهو تفتح الزيدية على أه 
بعامة وأهل السلف ورجال الحديث بخاصة» ولقد مكنت لهذا الاتجاه لدى ابن الوزير عدة أسباب: 

1 - إن النفور من علم الكلام لكثرة المراء والجدل فيه ولإثارته الشكوك لا بد من أن يجنح بالمرء ! 
إلى من يرجحون جانب الإيمان والتسليم - وهم أهل السلف ورجال الحديث - على المجادلة والمعا 

2 - إن إعراض الزيدية عن المحدثين - كما يريد ذلك شيخه جمال الدين - أمر خطيرء إنه يعن 
عن سنة الرسولء إنه من الخطأ القول بالرجوع إلى آئمة الزيدية في علوم الحديث ومعلوله 
ومقبوله ” ما يكفي أهل الإجتهاد من أهل الاسلام» وإنما الذين صنفوا في ذلك كله هم علماء | 
وليس لأئمة الزيدية في ذلك تصنيف البتة» والذي تعرض لذلك منهم نما تعرض لجمعه فقط آم 
وعلم الجرح والتعديل وعلم العلل فليس للزيدية في هذا الفن تأليف البتة» وهي علوم جليلة لا ب 
يعرفها أهل الاجتهاد» والقول بالرجوع إلى الزيدية في الحديث كالقول بالرجوع إلى علم الحديث ؤ 
الطب أو إلى أئمة الزهد في علم الأدب” “. 


ولم یصنف من الزيدية في الحدیث غير القاضي زید والامام آحمد بن سلیمان والأمير الحسین والاه 
بن حمزة وکتبهم خالية من الاسناد وعن بیان من خرج الحدیث من الأئمة» وحتى لو خالف المحدئور 
في بعض الاعتقادات فقد آجمع أثمة الزيدية على قبول آخبار المخالفین والا لضاع آکثر الحق عن 
الزيدية. 

3 - ولو اتهمنا رجال الحديث في الحديث لبطل العلم بحديث رسول الله بالمرة» تماماً كما | 
النحاة في النحو اللغوبين في اللغة في الفقه والأطباء في الطبء إذن لا يتعلم جاهل ولا يتداوى مريض' 

4 - ولا يؤاخذ رجال الحديث بأقوال الحشوية والكرامية في الاعتقادات كما لا تلزم الزيدية قول جه 
المطقة والحووونية"*" بل ان قاد لخديف و ار عدا تیم تیاه لذن ام 
سموا كذلك لأنهم یحدئون الأحاديث التي لا صل لها في الأحاديث المروية أي يدخلون فيها ما لي 
يقول نشوان الحميري: إنما سموا الحشوية بذلك لكثرة قبولهم الأخبار من غير إنكارء بينما مهمة |١‏ 
تنقية صحيح الحديث من مكذوبه» فكيف ينسب إليهم معتقد خصومهم من اعتقاد تشبيه ونسب 
إلى الأنبياء. 

هذا ويمكن تصنيف آسباب خصومة المعتزلة وبعض الزيدية بعامة والسيد جمال الدين بخاصة لا 
على نحو الآني: 

1 - أن المحدثين متصفون من وجهة نظر أصحاب النزعة العقلية من المتكلمين بالجمود وقبول ۱ 
على ظاهرها وترك التأويل. 

2 - اعتراض على بعض الأحاديث من حيث السند وهذه تنقسم إلى قسمين: 

أ- قبول رجال الحديث للمراسيل ولرواية بعض المجاهيل. 

ب - قبول رجال الحديث لرواية بعض الذين يشك في عدالتهم» وهؤلاء على صنفين» صنف 
عدالته لمواقفه المناوئة للإمام علي كأبي موسى الأشعري وعمرو بن العاص» وصنف يشك في عدالة 
خلقية ودينية عليه كالوليد بن عقبة ومروان بن الحكم. 

3 - اعتراض على بعض الأحاديث من حيث المتن: وهذه بدورها على صنفين: 

أ - أحاديث مروية تخالف آراء المعتزلة والزيدية: كالتجسيم والجبر والرؤية يوم القيامة والشفا: 
الكبائر. 

ب - أحاديث ظاهرها مستنكر وتبدو مجافية للعقل. 

نعود إلى الاعتراض الأول للرد علیه» وأعني به أن المحدثين متصفون بالجمود بينما يتصف المعتزا 
والفطنة. إن الفلاسفة تدعي من الذكاء والفطنة مثل ما يدعيه بعض المعتزلة» وتعتقد في المسلمين 
بما في ذلك المعتزلة - مثل ما يعتقده بعض المعتزلة في المحدثين» فإنهم يعتقدون أن المتكل 


ممارسین للعلوم العقلية على ما ينبني لمراعاتهم في كثير من المواضع لقواعد الاسلام وآنهم - أي | 
- قد انفردوا باستخدام علم المنطق ويشدة الغوص في لطائف الغوامض, فلا حجة للمعتزلة على |١‏ 
بأكثر من حجة الفلاسفة على المتکلمین. إن المحدئین هم أهل العناية بحدیث رسول اللّه» وه 
شريفة توجب توقیرهم لا وصفهم بالجمود وترك التأويل» ولم ینفرد المحدئون بترك الخوض في عا 
بل شارکهم في ذلك جميع الفنون المبرزین فیها المقتصرین علیها كأئمة الفقه والتفسیر واللغة وساثر 
بل إن بعض علماء الکلام قد شارکوا المحدئین في ترك التأويل والنهي عن الخوض في علم الکلام " 
والغزالي والرازي» بل إن شيخ المعتزلة آبا القاسم البلخي أثنى على عقيدة العامة وقال هنیثاً لهم | 
كذلك الإمام المؤيد باللّه وهو من أجل علماء الزيدية كره التدقيق في علم الكلام وحث على الاشتغا 
في كتاب الزيادات» ورجع ابن منصور الحسني - من علماء الزيدية - عن علم الكلام ونهی عن الخو 
وقال ابن آي الحدید ف علم الكلام من قصيدة له: 

سافرت فيك العقول فما رمخت الا عناء السفر 

رجعت حسری وما وقفت لاعین ولا أت ۳۳ 

وما ترك المحدئون علم الکلام لجمود فطنتهم وانما ترکوه اتباعاً للقرآن. 

2 - الرد على الاعتراض الثاني المتعلق باسناد بعض الاحادیث: 

إن جواز قبول المراسیل هو مذهب المالكية والمعتزلة والزيدية» وقد نص على ذلك أبو طالب . 
المجزي والمنصور في کتاب صفوة الأخبار» وقد آجمع التابعون على قبول المراسیل حسب قول | 
الطبري» ومذهب الشافعية قبول المراسیل إذا لم یعارضها مسند صحیح فاذا كان الجم من الأئمة 
الٍسلام قد نصوا على وجوب قبول المرسل بل ادعی ابن جرير الطبري وغیره الإجماع على قبوله فک 
المعترض على المحدئین ذلك. 

وأما قبول رواية المجاهیل من العلماء أو من المسلمین فقد ذهب إلى ذلك أئمة الحنفية وکثیر من 
والزيدية وهو آحد قولي المنصور باللّه في کتابه هداية المسترشدین» وهو الذي ذکره عالم الزيدية و 
وعابدهم وثقتهم عبد الله بن زيد العنسي في الدرر المنظومة بعبارة محتملة الرواية عن مذهب الزید 
فکیف تنکر ها الزيدي - المقصود هو السك جمال الدین - ما ذهب إليه تقر من آئمة الزيدية وب 
وقد استندوا في ذلك إلى قوله تعالی: [النحل: 43] فالأمر القرآني يدل على وجوب سوال جمیع الى 
الفاسق a‏ 

آما رواية الأحاديث عن بعض الصحابة ممن عرف بمناوأته للإمام علي أو على الأقل بعدم موالاد 
الشيعة يستندون في هذا الاعتراض على قول الرسول عليه الصلاة والسلام لعلي: لا يحبك إلا م 
يبغضك إلا منافق ‏ واذا كانت صفة النفاق قد لحقت من أبغض علياً ففي ذلك قدح في عدالته. 


وال دک سس سای نی رنيو اج ا وال تسف تا تقاف یج کار 
ممن حارب علياً وقد شهد لهم الرسول بالجنة» والخوارج یبغضون علياً بل ویکفرونه ولم یعدهم ع 
منافقین مع عظم ذنبهم هذا ولا يشترط في العدالة - في رآي ابن الوزیر - ترك جمیع الذنوب» ولك 
من اجتنب الکباتر وکانت محاسنه آکثر من مساویه كما قال الامام الشافعي > وفي رسالة عمر بن 
إلى أبي موسی الأشعري: المسلمون عدول بعضهم على بعض في الشهادات الا مجلوداً في حد أو مج 
شهادة زور» وقال عبد اللّه بن زيد من علماء الزيدية في کتابه الدرر المنظومة: العدالة آداء | 
واجتناب الكبائر من المستقیحات"" واذا كان ذلك كذلك فالصحابة كلهم عدول على الاطلاق ! 
النادر. 

آما آبو موسی الأشعري فیدافع ابن الوزیر عنه وعن حجته وببرر تصرفه يوم التحكيم» وآما معاود 
بن العاص وقد رویت عنهم آحادیث في الصحاح فقد ثبت صدقهم» ویسرد ابن الوزیر الأحاديث الم 
معاوية - وکلها في الأحكام - وعددها ثلائون وهي آحادیث صحيحة. والمروية عن عمرو بن العاص 
عشرة فق الأحكام ولم یعترض علیها المعتزلة أو الشیعة ۳ 

آما من يشك في عدالته لمآخذ خلفية ودينية عليه» فان بلغت حد الفسق ففي ذلك قدح في عدالته 
عنه كما هو حال الولید بن عقبة وبسر بن أرطأة » وآما رواية المحدئین عن مروان بن الحکم بعد 
بجرحه وحاله وما اتهم به فلا تدل على تعدیله عندهم في آمر دینه بالیجماع» وانما رووا عنه بعد 
عن که خفن مق كير الات ۱ الظويولكق لا تمس عليه د اوو ونال عن ذلك أ اراس 
عن مروان قد روتها الکتب الستة من الصحاح عن الثقات» هذا وقد روی مروان عن عثمان وعا 
يعترض على المحدثين لو آنهم رووا حدیثا في الحلال والحرام وحکموا بصحته ولم يكن لهم طریق في 
ی 

3 - اعتراض على متن بعض آحادیث: ولعل هذا الاعتراض هو السبب الأساسي للفتور - ولا آقول 
بين المعتزلة وبين المحدئین» وآول صنف منها آحادیث تخالف آراء المعتزلة والزيدية في الأصول ك 
والجبر والرؤية يوم القيامة والشفاعة لأهل الكبائر» ویتخذ ابن الوزیر منها ثلائة مواقف: 

الموقف الأول: التأويل في حالتي التجسیم والجبر. 

الموقف الثاني: قبول رآي المحدئین وآهل السنة وترجیحه على رآي المعتزلة والزيدية لتواتر ۱ 
بصدده كما هي الحال في مسألة الرودة يوم القيامة. 

الموقف الثالث: التوفیق وبیان أن لا تعارض بين العام والخاص كما هو الحال فى مسألة الشفا: 
الکبائر. ۱ 


وفي جمیع المواقف لا يصح اتهام رجال الحدیث بتعمد الکذب لأنهم المرجع في علم الحدیث؛ 
الرسول قد نهی عن تکذیب آهل الکتاب خوفاً من تکذیب الصدق ورد الحق فأولى ألا يرد أهل | 
والخطاً في القبول آهون من الخطاً في الرد والتکذیب إننا متی أخطأنا في التکذیب كان ذلك تکذیب 
والخطاً في القبول کذب عليه والخطاً في الرد تکذیب لكلامه» ورد رجال الحدیث تفسیق لهم بينم 
تصدیق لهم» وتصدیق المسلمین آولی من تفسیقهم . 

ومن ناحية آخری کل ما خالف الأدلة القطعية من الأحاديث الظنية في متنها أو معناها وج 
بالقطي دون الظني إجماعاًء على أنه يجب التنبیه إلى أن كثيراً من المتکلمین یظنون في بعض الشب 
أدلة قطعية» فيخالفون الأحاديث الصحيحة معتقدين فيمن عمل بالحديث أنه يقدم الظن على ال 
كان أن كثيراً ممن لا يعرف الحديث ویمارس علومه ظن في بعض الأحاديث آنها ظنية وهي متواذ 
لفظياً أو معنوياً. 

وفي كتاب الله شواهد بجميع ما أنكرته المبتدعة من أحاديث الصحاحء وهم يلجأون في هذه الث 
من آيات ظاهرها التشبيه أو الجبر - إلى التأويل» فلم لا يفعلون ذلك في الحدیث» وفي التأويل 
للمحدثين بينما التكذيب تفسيق لهم. 

ویدور أكثر التأويل على حمل الكلام على المجاز اللغوي» وفيه الجلي والدقيق والغريب والعمیق؛ 
مرسل واستعارة» فالمرسل الذي علاقته غير المشابهة اليد في القدرة والنعمة وله آقسام كثيرة» وا 
حيث تكون العلاقة هي المشابهة وهي مطلقة ومجردة ومرشحة فالمطلقة التي لا تتبع بصفات اله 
بصفات المشبه به» والمجردة التي تتبع بصفات المشبه مثل أسد شاي السلاح والمرشحة التي تتبع 
المشبه به مثل قوله: له بلد آظفاره لم تقلم» وقرائن المجاز ثلاث: عقلية وعرفية ولفظية» وسر الخ 
المتکلمین والمحدئین يدور حول القرينة» إذ یجعل المتکلمون قرينة المجاز عقلية في کثیر من آیات 
والأحاديث التي تقتضي التأويل» فان ستلوا في ذلك آحالوا في إثباتها إلى النظر في دقائق المعارف ال 
بينما يقتصر المحدثون على ما تجيزه اللغة فضلاً عن عدم ميل المحدثين إلى الخوض في التأويل مس 
بالآية: [الإسراء: 36]. 

أما بصدد رؤبة الله يوم القيامة فان ابن الوزير يرجح رأي أهل السنة ورجال الحديث على رأي 
والزيدية الذين ينكرون الرؤية ويطعنون في قيس بن حازم راوي الحديث: (ترون ریکم يوم القيامة ' 
القمر ليلة التمام لا تضامون في رؤيته)» ويرد ابن الوزير على ذلك بأن أحاديث الرؤية مستفيضة 
كثيرون على رأسهم إمام الجميع علي بن أبي طالب» وامام المعتزلة وأهل السنة آبو بكر الصديق واب 
وحذيفة بن اليمان وعبد الله بن مسعود ومعاذ بن جبل وأبو هريرة وعبد الله بن عمر وأنس ابن مالا 
بن عبد الله الأنصاري ومن التابعين سعيد بن المسيب والحسن البصري وعبد الرحمن بن أبي ليلى ( 


عبد العزیز وسعید بن جبیر وطاووس وعبد الله بن المبارك وأئمة المذاهب الأريعة وغیرهم کل « 
روي عنهم القول بالرؤية . 

وقد روی الصحابة آکثر من ثمانین حدیثاً في الرؤية بعضها متفق علیها مخرجة في صحيحي 
ومسلم وفیهما ثلائة عشر حدیثاً بل إن بعض رجال الحدیث قد رووا أحاديث الرژية عن طریق زید 
و الله ا 

بصدد مسألة الشفاعة لأهل الكبائر فإنها مذهب مشترك بين السني والشيي والمعتزلي والأشعرء 
آظهر القول به علماء من كل الفرق» إنها ليست من المسائل الرئيسية في الخلاف بين المعتزلة والزد 
القائلين بذلك أبو القاسم البستي - وكان من الزيدية من أصحاب المؤيد بالله» ومحمد بن شبيم 
الدمشقي رأس المعتزلة ومویس بن عمران وأبو شمر وصالح قبه والرقاش والصالحي يس 2 
الزيدية الداعي يحى بن المحسن وأحمد بن يحى المرتضى. 

ولا تعارض بين الأحاديث الدالة على خروج أهل الإسلام من النار وبين آيات الوعيد الدالة على < 
النار في النارء ذلك أن العموم والخصوص لا يتناقضان عند جميع فرق الإسلام» إن القرآن مشحون 
والخصوص, فاللّه قد نفى الخلة والشفاعة في قوله تعالى: [الزخرف: 67] وقال: [الأنبياء: 28] فأثب 
والشفاعة لمن اتقى ولمن ارتضى بعد أن نفاهما مطلقاً””'» فما ورد في خروج أهل الإسلام من النار 
الأخبار المتواتر معناها عند العلماء الأخيار لا يتعارض مع آيات الخلود في النار للقاتل عمداً أو لم 
الربا. 

آما الصنف الثاني من الأحاديث التي يعترض بعض المعتزلة والزيدية - أو أصحاب النزعة العقلية . 
فهي تلك التي يبدو ظاهرها مستنكراً غير مقبول لدى العقول» يرى ابن الوزير أنه لا ينبغي رد هذه الا 
وانما من مراتب التأويل حمل الكلام على التخيل وهو رؤبة مثال الشيء في اليقظة وهو کالمنام إلا أ 
في اليقظة» من ذلك ما روي من أن موسى لطم ملك الموت وفقاً عينه حين جاءه» يقول ابن قتيبة 
موسى العين التي هي تخييل وتمثيل وليست على حقيقة خلقته الروحانية فعاد كما كان لم ينة 
شىء ١‏ واعتراض المعتزلة لیس فحسب ف نسبة عين يمكن أن تفقاً لملك الموت وإنما لما فعله م 
اعتراض على مجيء أجله» ويرد ابن الوزير أن الأنبياء ينبني أن يستأذنوا في قبض آرواحهم وهو ما | 
ملك الموت مع موسی. فلما تنبه عادت إليه عينه المتخيلة. 

ومن ذلك أيضاً حديث رؤبة النبي للجنة والنار - على حائط أمامه وهو يصلي بأصحابه صلاة ال 
ولما كان الحائط لا يتسع لهما على تقدير الوجود الحقيقي - وان كانت عبارة (على حائط آمامه) 1 
الصحاح الستة وإنما ذكرها ابن الأثير في النهاية - فإنما كان ذلك على سبيل التخيل وتنكر المعتزلة 
التخييل إلا في المنام أو عند تغير العقل من مرض أو غيره» غير أنه قد ورد في ذلك قول اللّه: [طه: 6: 


ما لا وجود له في الحقيقة ممکن في حال اليقظة ومع صحة العقل, إنه من المتواتر عن آریاب ال 
وملازمة الخلوات آنهم يرون في اليقظة مثل ما يراه الناس في النوم ویسمعون مخاطبات من < 
مخاطب ولم تتکر ذلك الفلاسفة مع دعواهم الاستناد إلى العقل فى کل رآي لهم. 

ومن ذلك آیضاً حدیث: (يؤتى بالموت على صورة كبش يوم القيامة فیذبح)» فظاهر الحدیث 
للعقل عند أهل الکلام لأن الموت عندهم عرض ولا يستحيل العرض جسماء ویمکن تأويل الحدیث 
آهل الجنة في الخلود وفي حياة لا موت بعدها یخیل إليهم ذلك أو أن الرسول قد ضرب بذلك عار 

فلا فوح لسخرية بعض أصحاب الکلام واستهانتهم بما یخالف ظاهره العقول» وخاصة أن البحث 
من جلیات الأمور عند آهل العقول» وان آعرض آهل الأثر عن التأويل فما ذاك عن تبلد ذهن ولکن 
في الاتباع وکرهوا الابتداع وعضوا بالنواجذ على الاقتداء "۳ 


نتعقفیی 


الخصومة بين المعتزلة والمحدئین تمثل في حقيقة الأمر ذلك التعارض بين العقلية الناقدة 
الحافظة» ومع أن العصر الاسلايي قد عرف رجالاً جمعوا بين شتى صنوف الفکر کالطب و 
والموسیقی فإنه لم يكن بين الحفاظ فلاسفة ولا بين القراء متکلمون . حقيقة لقد آثر رجال 
الاقتداء وترك التأویل ولا يجوز اتهامهم بالجمود: ولکن یبقی دورهم في آنهم آمناء على حدیث رسو 
یتجاوزونه إلى أن یدلوا بدلوهم في المسائل الكلامية بين الفرق الإسلامية» فذلك ما يثير علیهم 
النزعة العقلية من المتکلمین على الخصوص, وبخاصة إذا شاب آراءهم شيء من الحشو أو التشبیه 
بن سلیمان وأبي سعيد الداريي وابن کرام. 

ولا ينبني للمتکلمین أن يتسرعوا في رد الأحاديث لمجرد معارضتها لارائهم أو مخالفة ظاهرها للعقو 
النظام قد تسرع برد الحدیث: (لا تشریوا من آفواه القرب) قائلاً وماذا في آفواه القرب حتی لا نشر 
حتى سمح أن رجلاً شرب من فاه القرية فلدغته حية فمات» فندم النظام على تسرعه» إن للمتکلمین ف 
لمندوحة عن التسرع إلى التكذيبء وما بالهم یبیحونه في القرآن ولا پبیحونه في الحدیث. 

بقي أن لا آوافق ابن الوزیر على اعتباره علم الحدیث آفضل العلوم» لا ٍنکار لفضل الحديث» وانما 
قد آورده معارضة لدعوی المتکلمین شرف علم الکلام على سائر العلوم واذا كان شرف علم الحدي: 
قائله فعلوم القرآن أولى» واذا كان فضل الحدیث لأنه مرجع الأصولي والفقیه والنحوي واللغوي 
والصوفي والمفسر فالقرآن آولی وآولی. فلاسقط دعوی المتکلمین دون أن نستبدل بها غيرهاء فعلر 
كلها متكاملة لا متفاضلة. 

الثا: في إثبات الصانع وفي النبوّات: 


1 - في إثبات الصانع: 

رأى أكثر العلماء أن معرفة الله ضرورية لا تحتاج إلى نظر وقال آخرون تحتاج فقط إلى تذكر يوقظ 
الغفلة كتذكر الموت الذي تقع الغفلة عنه [إبراهيم: 10] 218 

وعلم الأنبياء إلهي لا نظري» ویقصد ابن الوزير بذلك أن يميز بين معرفة الأنبياء لله وتعريفهم ال 
وبين أدلة المتكلمين على وجوده» ولو اشتغل بالنظر لنقل إلينا نظرهم وكيفية استدلالهم» ولكنهم ل 
عقائدهم عن النظر ولم يعتمدوا على أدلة الکلام» ولو أنهم اعتمدوا طريق النظر لصنفوا فيه > و 
دعاهم إلى الإيمان والتسليم: [آل عمران: 20] 

ولا يقال إن أدلة المتكلمين من جنس دليل إبراهيم حين استدل على عدم ألوهية الكواكب أو 
الشمس بالافول, لأنه لم يقل: الأفول عرضء والأجسام لا تنفك عن الأعراض» فالكواكب لا تن 
الأعراض» وكل عرض فهو محدث» فالأفول حادثء ومن ثم يلزم أن تكون الكواكب حادثة» لملازم 
لهاء وکل حادث فله محدثء فالكواكب لها محدث هو اللّه. 

يخلص ابن الوزير من ذلك إلى أن دليل إبراهيم ليس من جنس دليل الأكوان (55) لدى المتکلمیر 
لا يرى ابن الوزير أن دليل الممانعة لدى المتكلمين - أو بالحرى الأشاعرة - مستنبط من قول 
[الأنبياء: 22]» فليس في القرآن ولا في سائر الکتب المنزلة ولا في كلام النبي ولا غيره من الرسل ؛ 
على منهج أهل النظرء على أن ذلك لا يعني إنكار النظ وإنما طرق معرفة الله على مناهج الرسل 
على ثلاثة دلائل: دليل الأنفس ودليل الآفاق ودليل المعجزات» ودليلا الأنفس والآفاق قد أشارت إا 
[فصلت: 53]. 

آما دليل الأنفس فقد آشارت إليه آيات: [الحج: 5] وكذلك قوله تعالى: [المؤمنون: 12 - 13] ه 
مستودة الطبيعة يكون منها السمع والبصر وما به يطعم وما به يشم» والصلب والرخوء ثم تتغير بنا 
وتتناقل بنا الأطوار: [الزمر: 6] ولو جاز مثل ذلك بغير صانع لجاز أن تصبح لنا دور معمورة أو د 
مكتوبة أو ثياب محكومة أو حلي مصنوعة بغير بان ولا كاتب ولا حائك ولا صانع» ولو كان هذا الأذ 
كما يزعم الطبيعيون والدهريون لكائن آثراً واحداً كما لو جمدت النطفة بطبع البرد أو لو ذابت أو 
والطبع كما يقول الإمام المؤيد بالله لو سلمنا بوجوده لا يحصل به الشيء على قدر الحاجة وا 
بمقدار قوته وضعفه» كالنار تحرق لا على قدر الحاجة بل على قدر قوتها وتنقص عن الحاجة إذا - 
والقول بالطبع كالقول بتجويز أن يصير المداد مصحفاً مكتوباً معرباً لا لحن فيه ولا غلط من غير 5 
إن إحكام صنع الإنسان لأبلغ وأعجب» انظر إلى الأنملة من الإصبع كيف وضع اللّه فيها جلداً ولحم 
وشحماً وعروقاً ودماً وعظماً وظفراً وشعراء كل واحد منها يخالف الآخر قدرة وحياة واستواء 
وخشونة وليناً وحرارة وبرودة ورطوبة وبيوسة وصلابة ورخاوة» ثم خلق في بعضها الحياة دون بعض 


والظفر» وجعلها مدركة لأمور شتى کالحرارة والبرودة واللین والخشونة.. ومن لطف حکمته اخة 
الطول والقصر حت تستوي عند القبض على الأشياء فتقوی بالاستواء والاختلاف بینهما سبب 
عند القبض ولذا خصه الله بالذکر في قوله تعالی: [القیامة: 4] ۳ 

وآما دلیل الافاق فما یحدث ويتجدد من طلوع النيرين والکواکب وغروبهما عند دوران الأفلاك 
والسفن الجاریات والریاح الذاریات والنجوم الثوابت وتغیر آحوال الهواء بالغیم والصواعق والبروق ١‏ 
بالسحب الحاملة للماء الکثیر المطفئ بطبعه للنار المضادة له» ثم ما في اختلاف اللیل والنهار و 
والتحوال» تسقط الأمطار فتعم الأرض سهولها ووعورها وشعابها وشغافها فینبت العشب الكثير 
وسائر الهوام وتسقي المزروع وتنبت الأشجار والفواکه. 

ومما يدل على بطلان مذهب الطبائعیین قوله تعالى: [الرعد: 4]» اختلاف آجناس النبات وکلها د 
ماء واحد واختلاف آجناس الحیوان وکلها من مصدر واحد: [النور:45]» أنه يجوز من طریق الا 
یسقط کوز من علو فینکسر ولا يصح من طریق الاتفاق أن يصير الخشب دواة ففي الدواة آثار 
ولیس ذلك في انکسار الكوزء وآثار في خلق الانسان وغیره آکثر ومن جوز في بدیع خلق الانسان أنه 
کمن جوز ق کتابه المصحف المحکم أنه بجمود المداد ۳ 

ثم كيف أن الأرض بما فیها من جبال وبحار وجمیع الأثقال معلقة في الهواء مع أن العقل يقضي با 
لا يمسك الثقیل. 

هذا هو دلیل الآفاق المستمد من القرآن فالعالم كله مشتمل على الحكمة والاحکام والتدبیر وال 
يدل على خالقه حسب قول القائل» وفي کل شيء له آية... تدل على أنه الواحد» ففي القرآن قدر < 
آية تستدل علی وجود الله بآثاره ومخلوقاته, آثار كونية کانمطر الذي ینبت النبات مختلفاًواللیز 
الشمس والقمر والسموات والأرض والجبال والریاح والبرق إلى خلق الانسان أطواراً من نطفة فعلقة. 

هذا هو دلیل الإحكام سواء في الأنفس أو في الافاق به استدل کل أثمة العترة» إذ اتفقوا على ال 
بالأحكام في الأجسام وحكموا بما تحكم به العقول من دلالة المصنوع المحكم على صانعه الحكيم, ١‏ 
معرفة احتياج الأحكام إلى محكم من العلوم الضرورية الأولية كما يقول المؤيد باللّه في كتابه الزباراد 
عدل أئمة آهل البيت عن الاستدلال بطريقة الأكوان لدى علماء الكلام إلى الاستدلال بطريقة الاح 
أجلى وأظهر ولأنها منهج القرآن ولأنها الأقرب إلى فطرة العقول. سئل بعض الأعراب بم عرفت ريا 
البعرة تدل على البعير وآثار الخطى تدل على المسيرء أسماء ذات أبراج وأرض ذات فجاج ألا يد 
العليم الخبير (أو على العلي الكبير). 

بل هذا الهدهد وهو من العالم البهيمي قد وحد الله واحتج على صحة توحيده بدليل الآفاق 
[النمل: 25] فاحتج بحدوث الخبء - المطر والنبات - على وجود له 


وآما دلالة المعجزات فهي من آقوی الدلالات وآوضح الآيات لجمعها بين آمرین واضحین هما 
الضروري والمخالفة للطبائع والعادات» والمعجزة تبث على الاطمئنان والیقین» وهو ما طلبه إبراهيد 
حين سأل ریه: رب آرني كيف تحي الموق» وقد سمیت المعجزة بالشیء المبین لدی موسی الکلیم: [ 
30 

والمعجزة دلیل صدق النبي ولذا فان الحدیث عنها آکثر اقتراناً بالنبوة منها بالألوهية. 

ب - في النبوات: 

الأنبياء أعدل الناس طريقة وأصدقهم وآزهدهم في المال والجاه» اشتدت علیهم المحن فما لينت 
منهم صلباً ولا فترت المکابد لهم عزماًء عادوا آقرباء‌هم وآرحامهم في سبیل دعوتهم» وحین تحصل أ 
لا تتغير لهم طريقة ولا تتحول لهم سجيةء تظهر خوارق العادات وباهر المعجزات من غير ممارسة 
علوم الطبائعیین والمرتاضیین والمنجمین والمتهکنین والمعجزة آمر خارق للعادة یتحدی بها النبي ذ 
الإتيان بمثلهاء وانما سمیت معجزة لعجز المرسل الیهم عن المعارضة بمثلهاء هذا تعریف متفق عل 
ماذا عن آمور خارقة على آيدي متنبئة فیلتبس الأمر على آقوامهم» عجز بعض المتکلمین ومنهم عب 
البغدادي عن التفرقة الحاسمة بين معجزة البي وحیل المتنبی أو سحره» ولکن ابن الوزیر یف 
بخصائص مميزة» فالمعجزة غير مكتسبة ولا معروف بها البي قبل إتيانها آما السحر فمکتسب 
تعلمه» وصاحب المعجزة یفارق صاحب الحیل والسحر في الزي والهيبة والکلام والأفعال وسائر | 
فالأنبياء سیماهم في وجوههم بینما رذائل التزویر لازمة لأصحاب الحیل» فمخایل العجب وأفعا 
واضحة في حیاتهم» قصاری همهم استمالة الأغبياء وایثار مواطن الملوك والأمراء والأغنياء. 

ودشير ابن الوزیر إلى أن الرازي قد ذکر أن الله قد آرسل الملکین هاروت وماروت یعلمان الناسر 
لیفرقوا بینه وبين المعجز لیعرفوا أنه تعمية لا حقية فیها ٠“‏ 

وحق إن قیل إن من البیان لسحراء فإن القرآن لیس من جنس السحر ذلك أن الإعجاز فيه في حس 
وإحكام توصيفه - وكونه من البلاغة على أتم وأسمى وجه - بينما السحر أثر طبع أو تعمية يسبقه 
مران» آما محمد فلم يكن قبل البعثة من أهل العلم: [العنكبوت: 48]. 

وكل الطوائف تخطئ بعضها بعضها ویطعن بعضهم في علم بعض الا الانبیاء» يبشر السابق بالتال 
اللاحق بالسابق وليس آحد منهم يخطئ ولا ينقم عليه ولا ینقصه. اختلفت الفلاسفة آشد الاخة 

ویبقی حال النبي بعد أن يتم له الأمر كما له في أوله من الإعراض عن زخارف الدنيا واتباع الشهوا 
الساحر أو صاحب الحيل فغايته الحياة والثراء والسلطان أو أي غرض من أغراض الدنيا. 

ولقد كانت معجزات النبي على قسمين: حسية وعقلية: 


آما الحسية فعلی ثلاثة آقسام: 

1 - آمور خارجة عن ذاته کانشقاق القمر وحنین الجذع وننبوع الماء من بين آصابعه واشباع الخا 
من الطعام القلیل واظلال السحاب له قبل بعثته. 

2 - آمور في ذاته کالخاتم من الشعر الذي بين کتفیه ٠‏ والنور الذي كان ینتقل من أب لاب حد 
ی وجه عبد الله وکانت تشاهده النساء ثم اختفی بعد آن حملت منه آمنة ۳ 

3 - وآمور في صفاته کصدقه وآمانته وزهده وفصاحته. 

وأما الأمور العقلية فعلی ستة آقسام: 

1 - أنه نشأ بين قبيلة ما كانت من آهل العلم» ولم يشتهر في بلده في زمنه عالم» ولم یسافر إلى ال 
مرتين إلى الشام للتجارة. 

2 - لم يكن مشغولاً بأمر النبوة قبل البعثة ولم يجر هذا الأمر على لسانه ولا آشار في آحادیثه 
يواليه حتى سن الأريعين. 

3 - البشارة به والإشارة إلى نبوته في التوارة والإنجيل. 

4 - أنه كان مستجاب الدعوة: دعا لابن عباس أن يفقهه في الدين وأن يعلمه التأويل ودعا على كس 
مزق رسالته أن يمزق التدملكة: 

5 - أنه تحمل المتاعب في الرسالة لا طمعاً في جاه بينما المتنبی دعا من أجل طلب الدنيا. 

6 - إخباره عن الغيوب وصدقه كقوله لعلي: (ستقاتل الناكثين والقاسطين والمارقين) وقوله لعو 
الناس عاقر الناقة والذي يخضب هذه من هذه) مشيراً إلى رأسه ولحیته» وقوله لعمار (تقتلك الفكة 
(ما لهم وعمار يدعوهم إلى الجنة ويدعونه إلى النار) وقوله (اقتدوا باللذين من بعدي أبي بكر وعمر 
(الخلافة من بعدي ثلاثون عاماً ثم تكون ملكا عضوضا)» كذلك أمور أخرى أخبر بها قريشاً وك 
م 
تعقيب: 
من حق ابن الوزير أن ينتقد دليلي الأكوان والتمانع أما الأول فغير قرآني وأما الثاني فان اشتق 
[الأنبياء: 22] فإنه لا يجري مجرى القرآن في الدلالة أو الاحتجاج. 

ولكن ليس من حقه أن يزعم أن المتكلمين قد اقتصروا على هذين الدلیلین» فعمدة الأدلة القرآً 
الاستدلال بالمصنوع على الصانع قد أشار إليه كثير من المتكلمين» بل إن هذا الدليل قد اشتهروا به 
شهرتهم بدليل الأكوان أو بدليل التمانع» فإن قال الفلاسفة دليل الحكماء الطبيعيين فما يقص 
الاستشهاد بالمعلول على العلة كما يقصدون المتكلمين بتسميتهم الحكماء الطبيعيين لأنهم يستد 
وجود الله بالمشاهد في الطبيعة» ودلالة الأنفس ودلالة الآفاق قد ذكرها الرازي المتكلم تفصيلاً . 


تصنیفاً مما ذکره ابن الوزیر ""» ولکن کتابات ابن الوزیر قد ترکت انطباعاً أن المتکلمین لم یعرفو 
غير قرآنية منحصرة في دليلي الأكوان والتمانع وفي ذلك تجن علیهم. 

بصدد المعجزات أحسن ابن الوزير التفرقة بين المعجزة والسحرء لأن المعجزة كدليل صدق النب 
دائماً تثير شبهة التباس المعجزة بالسحرء وبالتالي أن يلتبس على الناس الأمر بين نبي صادق وب 
کاذب» فيجحد البعض النبي مع صدقه ويؤمن البعض بالمتنئ مع کذبه. كذلك كان ابن الوزير 
مراجعه في ذلك وخاصة كتاب ابن تيمية: الفرق بين الأحوال الربانية والأحوال الشيطانية وكذلا 
المجتبي لمختار بن محمود المعتزلي. 

رابعاً: في التقريب بين المعتزلة والأشاعرة: 

1 - في عدم جواز تكفير أحد من أهل القبلة: 

لا يكفر أحد من أهل القبلة إلا بإنكار متواتر» يقول الرسول (من قال لأخيه يا كافر فقد باء بأحده 
علي وقد كفره الخوارج لم يكفرهم ولما سئل عن كفرهم قال: من الكفر فرواء ولما سثل عن إيمانه 
كانوا مؤمنين ما حاريناهم» قيل فما هم قال: إخواننا بالأمس بغوا علينا فحاريناهم حت یفیئوا 
الله » ولو كفرنا كل من تأول فأخطأ لكفرنا الجمع الغفير من المسلمين» على أنه لا تأويل في العبا 
من ترك الصلاة متأولاً كفرناه بالإجماع» والكفر درجات فقد كفر الني النساء فسأله الصحابة: يا رب 
يكفرون باللّه تعالى قال لا: يفكرون العشيرء وفي الحديث سباب المؤمن فسوق وقتاله کف ولا 
بعدي كفاراً يضرب بعضكم رقاب بعضء وهناك أحاديث: ترك الصلاة كفر - النياحة كفر - الانت 
غير الأب كفر. 

ولم يكفر إخوة يوسف آباهم حين وصفوه بالقول: [يوسف: 8] [يوسف: ۰]95 لم يكفروا بذلك 
جميعاً على شهادة التوحيد وإنما نسبوا أباهم إلى الضلال في حب يوسفء وعلى تقدير الخطأ فليس 
كفراً حتى لو كان خطأ غير معفو عنه كخطأ الخوارج» والوقف أحوط للدين والآخرة» إذ الخطأ ف 
أهون من الخطأ في التكفر 036 

2 - في أن بعض آراء الفرق قد جاءت على سبيل المعارضة والإلزام لا على سبيل الالتزام والإيمان: 

ولما لم يكن مقصد كل فرقة تحري الحق وانما إشباع شهوة الجدل في الكلام والتغلب على الخه 
آندر ما حرصوا عليه معرفة الحق» وانما أن يلتمس الخصم لخصمه السقطات والزلات فقد ذاع وا 
كل فريق وبخاصة المعتزلة والأشعرية ما لا يعبر بحال عن حقيقة أقوالهم من ذلك: 

* ما نسب إلى المعتزلة من مغالاة في تعليل أفعال الله ودعوى مصالح العبادء وقضية أبي الحسن ١‏ 
مع شيخه أبي علي الجبائي حول مصير مؤمن وصبي وكافر معروفة. 


* ما نسب في مقابل ذلك إلى الأشاعرة من انکار حكمة الله في آفعاله تحت دعوی التوقف في تعل 
[الأنبياء: 23]. 

* ما نسب إلى المعتزلة من إنقاص قدرة اللّه» إذ جعلوا الانسان فاعلاً فحددوا قدرته على خلق ١١‏ 
الاضلال إلا أن یکون عن الجاء. 

* ما نسب إلى الأشعرية من إطلاق المشيئة الالهية إلى حد جواز تکلیف ما لا یطاق وجواز 
الأطفال عن غير ذنب جنوه لمجرد آنهم في ملکه وملکه یتصرف فیهم ما یشاء وذلك عدل منه. 

مع أن ظاهر عبارات المعتزلة والأشعرية تفید التنافر فان تحقیق مذهبهما يقضي باجتماع کلمتهم. 

خامسا: في التقریب بين المعتزلة والأشاعرة: 

لقد اجتمعت كلمة الفریقین - معتزلة وأشعرية - على أن الله لا يوصف الا بما یستلزم کماله من ه 
ما یستلزم الذم أو حتى ما لا یستلزم مدحاً ولا ذمآء فقد نص الفریقان على نفي محبته للقبح أو ر 
البعث. فقول المعتزلة إنه تعالى يكره المعاصي ولا یحبها معلوم بالضرورة من کتاب اللّه وقال به أ 
كما هو قول آهل النظر. 

لم تنکر الأشاعرة ذلك وانما تمسکوا بالتمدح بکمال قدرته على هداية الناس جمیعاً وعلی إيمان ال 
تعارض بين تمدح الله بذلك وبين کراهیته للمعاصي. 

ومع أنه نسب إلى بعض المعتزلة القول بتعجیز الله عن هداية المشرکین إلا على وجه الإلجاءء « 
عند الله لطف لهم إلا أن آغلبهم قد آقر بقدرة اللّه على اللطف بالعصاة غير أن ذلك غير واجب ع 
نص على ذلك إمام الزيدية یحی بن حمزة في التمهید. وقد احتج المعتزلة على موقفهم بقول اللّه: 
3 ولا دليل في الآية لأنها خاصة بالكافرين الذين استحقوا العقوبة بالخذلان وسلب الألطاف كقو 
[البقرة: 18] فأخبر عن صفتهم التي هم عليها لا عن نفي قدرته على تغيبر صفتهم بألطافه الخ 
كقوله: [الزخرف: ۰]60 فالآية تقتضي أنه تعالى ما علم فيهم خيراً لا أنه ما علم أنه يقدر على هدايتهه 

لقد أقر المعتزلة بأن الله لا يوصف بالعجز ومن ثم فلا يليق منهم القول (لا يقدر الله علی..) و (لا 
بالقدرة على..) حتى لو كان المقدور محالاه إذ القادر على كل شيء لا يوصف بالقدرة على المحالا 
المحال ليس بشيء والإلزام أن يوصف بالقدرة على لا شیء آما القول بعدم القدرة فليس له من . 
عدم القدرة نقص في الربوبية» قال تعالى: [فاطر: 44]. 

ولا يكتفي ابن الوزير بالتجاوز عن غلواء كل فرقة من أجل التقريب بينهماء ولكنه يمحص رأي كل 
كل موضوع لبيان وجه الخطأ من الصواب فيه ما دام الحق في كل الموضوعات لا يكون من نصم 
بعينهاء ومن ناحية أخرى يقدم ابن الوزير من خلال هذه الدراسة النقدية آراءه الكلامية. 


محور الخلاف بين المعتزلة والأشعرية بصدد علاقة اللّه بالانسان یحکمها أحد تصورین: المشيئة 
لله ما دام الكل في ملكه وملکه یتصرف فيه كما يشاء [الأنبياء: ۰]23 وقد لزمت عن ذلك تصورات 
ابن الوزير كنسبة الجبر إلى الأشعرية أو القول بتكليف ما لا یطاق أو تعذيب الأأطفال» ومن ثم فان 
الإرادة هو محور الفعل الإلهي لدى الأشاعرة» أما تصور الفعل الإلهي لدى المعتزلة أو بالأحرى ع 
بالإنسان فيحكمه اللطف أو العناية أو رعاية مصالح العباد» ومن ثم فإن محور الفعل الإلهي لدى 
هو الحكمة الإلهية. 

ولكن هل الإرادة تتعارض مع الحكمة حتى ينشأ التخاصم بين الأشعرية والمعتزلة؟ أم يمكن الجم 
فيزول سبب الخصام؟ وهل في القول بحكمة الله في أفعاله تقييد لإرادته. 

1 - في الإرادة: 

أ- تعديل مفهوم الأشعرية للإرادة: 

* ظن بعض الأشعرية أن الآيات التي تفيد نفاذ المشيئة تعني أن الله تعالى مريد للموجودات بأسر 
أكانت حسنة أم قبيحة» وأنه غير مريد لما لم يوجد سواء أكان حسناً أم قبيحاً ولكن ليس هذا القو 
مذهبهم لأنهم يسلمون بأن الله یکره المعاصي ولا يحبها إذ [الإسراء: 38] وقوله أيضاً: [البقر 
وكذلك قوله: [الزمر: 7]» لقد آرادوا أن يمتدحوا الله بكمال قدرته ونفاذ مشيئته فذهبوا إلى القول 
الله أن يكون كان وما لم يشأ أن يكون لا يكون) وذلك من فهمهم للآيات: [الأنعام: 107]» [الأنعام 
يلزم عن قول اللّه أن لو شاء اللّه لكان وهذا أصح من قولهم ماشاء الله كان» وما أحسن الالتزام بنص 
[الأنعام: 137] فكلامه تعالى يستلزم كمال القدرة والعزة» بينما يستلزم قولهم أن جميع ما يجري في 
إنما يقع بارادته وستلزم إرادة الكفر والقبح» تأمل كيف ورد النص والإجماع بأن لا حول ولا قوة 
بالعلي العظیم» ولم يرد نص بعبارة: لا كفر ولا معصية إلا باللّهء بعبارتين ما بينهما أبعد مما بين 
ذبن 

وقد لزم عن عدم الالتزام بمفهوم نص الكتاب آوهام: ظن قوم أن نفاذ آيات المشيئة يستلزم الجبرء 
شاء أن يكون العباد مجبورين على أفعالهم» وانما شاء سبحانه أن يكونوا مختارين. 

ومما أدى إلى خبط كثير وغلط فاحش أن يفهم من قوله تعالى: [الأنعام: 102] أنه خالق أفعا( 
ويوجه ابن الوزير إلى ذلك انتقادين: الأول يتصل بالالتباس اللازم من تطبيق العام على الخاص 
بالخطأ في وصف أفعال العباد أنها مخلوقة. 

ولقد ذهب علماء المعاني واللغة إلى أن دلالة المطابقة اللغوية على العموم لا تدل على أبعاضه 
كما تدل على جملته» ومن ثم ينبني ترك الابتداع بالتخصيص في مواضع العموم» ولا يصح أن ي 
الأشعرية من فهم خلق اللّه لكل شيء أنه خالق أفعال العباد إلا أن يصح أن يستخلص المعتزلة من ذ 


القرآن. بینما لا توصف الأفعال ولا الأقوال بآنها مخلوقة. فلا یقول أحد خلقت کلاماً أو صلاة أ 
وانما المقصود بالخلق إيجاد الأجسام. 

وآما قوله تعالى: [الصافات: 96] سواء أكانت ما مصدرية آم اسما موصولا بمعنی الذي» فمقتض 
آنکم مخلوقون والأصنام مخلوقة فکیف عبادة مخلوق لمخلوق إنهم یستروحون إليها ویستأن 
للدلالة على خلق الله للأفعال» ولو آنصفوا ما استحلوا ذلك» وفعل العباد ینقسم إلى ما یکون لازماً 
القدرة مثل حركة يد الصانع وإلى ما یتعدی إلى مخلوقات الله تعالی مثل تصوير الصانع الذي يبق 
الحجارة وغيرهاء فالمعنى أنه خلق الأصنام التي هي معمولات العباد ومصنوعاتها لما فيها من أثر د 
وتشكيلهم» ولو كانت الآية تفيد أن الله خالق أفعال العباد لما كانت حجة لإبراهيم الخليل على قومه 

إن أفعال العباد تسمى کسباً وعملاً وفعلاً ولا تسمى خلقاً ولا تدخل تحت قوله تعالى: [الأنعام: 2( 
عبر الكتاب والسنة والصحابة وعلماء المسلمين عن آفعال العباد بأسماتها الخاصة بها ويكسب | 
وفعلهم واختيارهم دون خلق اللّه لها فیهم» فيقولون: إذا زنى الزاني مختاراً غير مكره وجب عليه || 
قتل وجب عليه القصاص وإذا كفر وجب جهاده» ولا يقول أحد إذا خلق الله الزنى في الزاني جلد و 
القتل في القاتل قتل وإذا خلق الكفر في الكافر حورب» كيف يضاف إلى من امتدح نفسه بأنه آحسن 
وأنه أحسن كل شيء خلقه أنه خلق أفعال العباد بما فيها من كفر وفحش وظلم. 

على أن الحق يقال فإن الأشاعرة ليسوا كلهم على هذا القول وإنما يمكن تقسيمهم إلى أريع فرق: 

الفرقة الأولى: وهم الجبرية الخلص الذين ذهبوا إلى أن لا تأثير لقدرة العبد في الفعل ولا في صفة مر 
بل يخلق الله تعالی الفعل بقدرته ویخلق للعبد قدرة متعلقة بفعله مقارنة في حدوثها لحدوثه . 

الفرقة الثانية: وأمامها الباقلاني الذي ذهب إلى أن قدرة الله مستقلة بإيجاد ذوات أفعال العبا؛ 
توصف بحسن ولا بقبيح ولا يستحق عليها ثواب أو عقاب» آما قدرة العبد فمستقلة بصفات تلك 
التي توجب وصفها بالحسن والقبح ويستحق عليها الثواب والعقاب» فالحركة من خلق اللّه أما ؟ 
الحركة متصفة بصفة مخصوصة مثل كونها صلاة أو زنى فذلك من أثر قدرة العبد. 

ویری ابن الوزير أن قول الباقلاني ومن تابعه أقرب إلى قول المعتزلة لأن أكثرهم يقول بأن لا تأذ 
العبد إلا في صفات كه 

الفرقة الثالثة: من أصحاب أبي إسحق الإسفراييني وهي أقرب إلى الفرقة الثانية لأنهم آثبتوا لقدرة | 
في وجود الفعل» حقيقة لقد أجازوا مقدوراً لقادرين ولكن آبا الحسين البصري وهو من المعتزلة قد أ- 
أيضاء واذا اتحد الفعل واختلف الفاعلان جاز أن يحسن من أحدهما لإيقاعه على وجه حسن أو أن 
الآخر لإيقاعه على وجه قبيح. 


الفرقة الرابعة: من آصحاب أي المعالي الجويني الذین یشبهون المعتزلة في القول إن قدرة العبد 
ذات الفعل» وان فارقوا المعتزلة في القول إن العبد غير مستقل بفعله لأن القدرة لا تؤثر إلا مع وجو 
وهو من اللّهء غير أن الداعي غير مخرج العبد من الاختیار ٠‏ 

ومع أن ابن الوزير لا يرى إلا فرقة واحدة منها تنسب إلى الجبر فذلك لا يعني موافقته التامة على 
الفرق الثلاث الأخرىء إذ لا يجد تمييزها بين أثر الله في الفعل وبين أثر العبد فيه كافياًء وإذ كان أثره ١‏ 
في خلق الذوات والأعيان بينما أثر قدرة العبد في الوجوه والأحوال والاعتبارات أو إذا كان أثر الله و 
بينما أثر العبد في التخصيص فإنه لا يحسن ولا يصح أن يضاف فعل العبد إلى الله كما لا يحسن ولا 
يضاف فعل الله إلى العبدء فكما لا يسمى العبد خالقاً كذلك لا تسمى أفعال العبد مخلوقة للّه. إنهم 
ذلك حقيقة غير أن اعتبارهم لها مجازاً يمكن أن يقع فيه الغلطء ذلك أن للمجاز شرائط معلومة مر 
الاشتراك في أمر جلي يوجب المقارية أو المشابهة بين الأمرين» وان مقام اللّه أرفع من أن نجيز نسبة ؛ 
من غير إذن شرعي والا كان بدعة» ولا يصح أن يوصف اله إلا بما هو مدح وثناء» وليس من معنى ل 
التقدير والایجاد» كما أن أسماء الله توقيفية» فكما لا يسمى عاقلاً ولا فاضلاً - مع أنها من صفات 
كذلك لا يسمى خالقاً لأفعال العباد لا حقيقة ولا مجازاء وكيف يسمى خالقاً لها ومنها القبائح وا 
والفضائح» وان كانوا لا يجيزون أن يصفوه بصفة لا ذم فيها ولا مدح فما الملجئ لهم إلى ذلك؟ واذا 
ذهبوا إلى أنهم لا يتصرفون في أنفسهم إلا بإرادته فكيف سمحوا لأنفسهم أن يتصرفوا في آسمائه وصة 

ب - في مفهوم الارادة: 

واذا كان لا يصح نسبة المعاصي إلى الله أو اعتبار الله خالق أفعال الإنسان فماذا عن الشرور ١‏ 
ولماذا خلق الله الإنسان خطاء مذنبا؟ 

يميز ابن الوزير غرضين: غرض أدنى وهو من العبد» وغرض أقصى أو غرض الغرض كما يسميه 
الله آلا تری أن الخضر حين خرق السفينة نسب ذلك إلى نفسه فقال: [الکهف: 79]» فمن آدبه غلم 
أن أضاف غرض العیب إلى نفسه دون اللّهء وآما غرض الغرض فهو بقاء السفينة لأصحابها المساک 
مراد اللّه» ومثل غرض الغرض ما آضافه الخضر إلى ريه [الکهف: 82]. 

وخلق اللّه الانسان خطاء مذنبا غرض أدنى بینما الغرض الأقصى الاستغفار والمغفرة. عن أبي : 
الرسول عليه الصلاة والسلام قال: لو لم تذنبوا لذهب الله بكم ولجاء بقوم یذنبون فیستغفرون فية 
لم یجعل الذنوب القبيحة غرض الغرض بل جعل المغفرة بالاستغفار. 

وغرض الغرض في عذابه الکافرین الانتصاف للمومنین ونحو ذلك من المصالح المحمودة و 
الحميدق فالشر لیس مراداً لله الحکیم من أجل ذاته وأما الخير فمراد لذاته. إن المراد من الشر لي 
ذلك أن هناك نوعاً من المرادات يراد لغیره ولا يراد لذاته بل هو مکروه في ذاته» لقد ورد الشرع مث 


ارادة اليمين الغموس (الکاذبة) من الفاجر في الحقوق المغتصبة منه في الأموال والدماء أو في 
واللعان» یطالبه صاحب الحق بأداء هذه الیمین من حیث آنها حق له مع علمه آنها يمين فاجرة فیه 
لله تعالى» لا یطالبه بها محبة منه ولا رضا ليمين كاذبة لعلمه آنها قبيحة وفیها معصية لله تعالی» 
ذلك أن في اليمين الغموس وجهین: وجه جازت فيه ارادتهاء ووجه وجبت فيه کراهیتهاء فالوجه الذ: 
فيه إرادتها وقوعها من خصمه الظالم المغتصب من حيث هي حق لصاحب الحق على من ظلمه أو 
على جهة العقوبة للظالم» والوجه الذي وجبت فيه کراهیتها هو ذاتها الواقعة معصية لله تعالى 
الجهتان "7" کذلك ارادة الله للانسان آن یکون خطاء مذنبًء وقوع الذنب مکروه وواقع الذنب : 
وينبني التفرقة بين الوقوع والواقع. 

یتضح الوجهان للارادة في هذه الایات: [فاطر: 8] هذه ارادة عامة تبنی على ارادة آخری خاصة : 
قوله تعالی: [التوبة: 115] وقوله: [الصف: 5] وقوله: [الأنفال: 53]. 

وهکذا لم يرد في القرآن أن الله يريد الاضلال أو القبائح وانما الذي ورد أنه لا يريد ظلماً للعبادء 
للاحتجاج علی الجبر بالقول کل میسر لما خلق له لذن ذلك لا یتصل اول أحؤال' التکلیف 
الخاتمة أو بعد الاستحقاق» وانما فطر الناس على الایمان لقوله تعالی: [الروم: 30] وقول الرسول: ؟ 
يولد على الفطرة» یکون التیسر للعصیان بعد العصیان لا قبله لقوله تعالی: [البقرة: 26]. 

ج - تعدیل مفهوم المعتزلة للإرادة: 

وقد ظنت المعتزلة أن الارادة ملازمة للرضا والمحبة من جهة وللامر من جهة أخرىء واذا كان 
الأكثر في الشاهد فان الأمر مع الإرادة الالهية یختلف» ذلك أن هذه الإرادة تطلق بمعنیین: 

* إرادة ملازمة لمحبة المراد والرضاء وهذه هي الإرادة الشرعية للفروض والواجبات» وهي الإرادة 
الحقيقي» وبهذا المعنى لا تكون القبائح مرادة للّه. 

* إرادة دالة على نفي ما يستلزم العجز في وقوع ما یکره في ملكه إن لم يكن بإرادته وذلك للدلالة ء 
قدرته ونفاذ مشیئته وعموم ريوبيته وكبرياء عظمته. تحت ذلك تندرج إشارته تعالى أنه لو شاء لهد: 


جميعاء ولجعلهم أمة واحدق بذلك تمدح نفسه في كتابه الكريم» ولكن حكمته اقتضت تمکه 
وتكليفهم وابتلاءهم» وبهذا المعنى تندرج المعاصي تحت القضاء والقدر على أن لا تسمى المعاصي ار 
مرادة الله. 

ولقد أراد البعض التفرقة بينهما بالتمييز بين إرادة كونية وإرادة شرعية > غير أنه لم يرد في ال 
مرادة وان ثبتت آنها مقدرة وليس كل مقدر مراداء إذ المعاصي مقدرة ولكن ليست مرادة لذاتها واذ 
لغيرهاء وما كان مراداً لغيره لا يعد مراداً مجاز من ذلك قول موسی: [يونس: 88] فالدعاء علیهم 


على الأموال والشدة على القلوب لیس مراداً لذاته - وان آصبح مقدراً - وانما المراد لذاته من دى 
هو الإيمان» ما دام الایمان منهم لن يقع الا بغضب الله عليهم . 

وقد فرق ابن تيمية بين الإرادة الشرعية والإرادة الكونية ولیس هذا مما تعلم صحته ولا بطلانه با 
الشرعية ولا بالأدلة العقلية» فالاعتصام بالاعتقاد الجملي أحوط وآولی ۳ 

كذلك قرنت المعتزلة بين الإرادة والأمرء وذلك هو الأكثر في الشاهد في حق من لا يعلم الأمرء أ 
الإلهية في صلتها بالأمر فعلى ثلاثة أقسام: 

1 - أمر ملازم للإرادة: حين يكون المقصود بالأمر تحقيق المطلوب أو المأمورء وشرطه أن 
المطلوب سيحصل والا كان تكليفاً بما لا یطاق أو كان جهلاً بالغيب إن صدر من إنسان» وقد قصر 
الإرادة على هذا النوع من الأمر. 

2 - أمر لا تصاحبه الارادة ولا محبة المطلوب: كأمر الخليل أن يذبح ولده إذ لم يرد الله ما أم 
الذبح ولا آحبه» وانما ابتلى خليله بالعزم: [الصافات: 103 - 104]. 

3 - أمر لا تصحبه إرادة الحصول وتصحبه محبة المطلوب دون إرادة وقوعه من المأمور: وذلك 
الكافرين بالإيمان مع علم اللّه تعالى أنه لا يقع أبداً: چی ع ع ك و چ[التوبة: 46] مع أن الانبعاد 
به» ولكن كرهه الله من المنافقين لا من الوجه المأمورين به. 

لقد جعل الأشاعرة الفعل الإنساني مقيداً بسبق القدر بينما قرنه المعتزلة بسبق العلم والخا 
الفريقين شكلي» ذلك أن علم الله غير معارض لإرادته» غير أن الأشاعرة قد وسعوا من مفهوم الإراد: 
القضاء والقدر بينما قصر المعتزلة مفهومها على الأمر والرضا. مراد الأشاعرة أن يكون الله غالباً غير 
[يوسف: 21]» ومراد المعتزلة تنزيه الله عن إرادة المعاصي وتعريضه الأشقياء للخير. إذن حصل ه 
التعريض فهو في ذلك غير مغلوب» وإنما تتعارض الإرادة مع العلم في حق من يجهل الغيب» آما م 
فان إرادته مقترنة بعلمه» ومن ثم فلا مبرر لقصر الإرادة على المحبة أو الرضا لأنهما ليسا مترادفين 
والرضا نقيضا الكراهة والسخط بينما الإرادة بمعنى المشيئة وهو ما يقح الفعل به على وجه دو 
فالصائم العاطش يحب شرب الماء حال صومه ولكنه لا يريده بعزيمته» فقول المعتزلة أنه تع 
المعاصي ولا يحبها معلوم بالضرورة من كتاب الله ولا خلاف في ذلك بين أهل النظر وأهل الا 
تمسك الأشاعرة بكمال قدرته» ولا تعارض بين تمدح الله بذلك وبين كراهيته للمعاصي. لقد قصدو 
إن المعاصي مرادة للّه ذلك النوع مما يراد لغيره ويكره لذاته» واللبس في قولهم أنهم لم يفصحوا عر 
موقفهم فقد ورد السمع باطلاق مشیئته ولم يرد بارادته القبيح. 

ویقابل اللبس في قول بعض الأشاعرة بأن المعاصي مرادة لله ما نسب إلى بعض المعتزلة من القول 
الله عن هداية المشرکین إلا على وجه الالجاء أو تغبير البنية والا فليس عند اللّه لطف لهمء وقد احة 
ذلك بقوله تعالی: [الأنفال: 23] وقوله تعالی: [الزخرف: 60]. 


* آقر آغلب المعتزلة أن عند الله من اللطف بالمشرکین ما به عنده یقمنون, وأن الله قادر على 
بالعصاة إلا أن ذلك غير واجب عليه» هذا ما ذکره یحی بن حمزة إمام الزيدية في کتابه "التمهید". 

* إن الآية الأولى خاصة بالکافرین الذین استحقوا بالخذلان وسلب الألطاف» کوصفه تعالى لهم بأ 
بكم عمي فخبر بذلك عن صفتهم التي هم عليها لا عن نفي قدرته تعالی على تغییر صفتهم بآلطافه 
فمفهوم الاية أنه تعای ما علم فيهم خیراً لا أنه ما علم أنه يقدر على هدايتهم. 

* إن امتناع اللطف في حق بعض المکلفین في رآي بعض المعتزلة لأجل البنية في خلقتهم و 
مخصوصة فیها غلظة وقساوة غير أن الله قادر على تغبیر بنيتهم وخلقتهم كما ذکر ذلك ابن ال 
كتابه الفائق مستشهداً بالآية: [الزخرف: 60]» فكل بنية قابلة للطف وممكن تغبيرهاء لأن قدرة الله 
على حد تعبير ابن الوزير - تشمل كل شيء عموماً وهداية كل أحد خصوصاء وتغيير البنية يسير على 
على كل شيء قديرء ولا يزيد الأمر على تليين القلوب القاسية أو تعليم النفوس الجاهلة» ولو أراد اللّه 
زاد على أن يقول كن فيكون. 

* إن من ذهب من المعتزلة إلى أن اللطف بالأشقياء محال لأنه يقتضي الإلجاء وسلب الاختيار أو أ 
الإنسان غير الإنسان لم يقصدوا تعجيز الله وانما الأمر في ظنهم محالء كوجود إله ان والقادر 
شيء لا يوصف بالقدرة على المحال, لأنه ليس بشيء والا لزم أن يوصف بالقدرة على لا شيء. 

یری ابن الوزير أن ليس لهذا القول من عذر لأنه لا يحسن أن يقال إن الله تعالی لا يقدرء لأن عد 
نقص في الريوبية» بل لا يعتذر عن ذلك بأنه محال كوجود ثان للرب لأن في ذلك مناقضة لأقواله 
يقبح التكليف إذا كان الله قد خلقهم على هذه البنية من الفساد؛ ولا عدم القدرة علی الاد 
محال» لأن المحال ما لا يمكن تصوره ككون الشيء قديماً حديثء فلا يصح في حقه تعالى الوصا 
القدرة على اللطف أو على شيء ماء وقد امتدح سبحانه ذاته بالقول: [فاطر: 44] ٠“‏ 

ویخلص ابن الوزير من محاولته التوفيقية بين الأشاعرة والمعتزلة إلى أن الأولين ما قصدوا إرادة ال 
المعاصي» لأن حقيقة قولهم - في رأيه - ما ذهب إليه الشهرستاني - بأن إرادة الله لا يصح أن : 
بأفعاله دون كسب العباد سواء أكانت طاعة أم معصية. وأن معنى القول إن الطاعات مرادة محبوبا 
أنه تعالى يريد أفعاله المتعلقة بها من أمر ومن ثناء ومن ثواب في الدنيا والآخرة» وأن معنى القول إن | 
مرادة مع كونها مكروهة مسخوطة هو أن الله يريد أفعاله المتعلقة بها من ذم في الدنيا وعقاب و 
وأن الفریق الآخر أو بالأحرى المعتزلة قد أقروا أن الله لا يوصف بالعجز وأنه قادر على اللطف بالمث 
أن ذلك غير واجب علیه» وأن هداية العصاة تقتضي تغبير بنیتهم» وكل بنية قابلة للطف مقدورة له 
ما دامت الأجنة في البطون متماثلة في ذواتها وان اختلفت في صفاتها وأحوالها العارضة, فالخلاذ 
المعتزلة اشترطوا لهداية المشركين تغيير بنيتهم» وسائر الناس قالوا إن ذلك ممكن من غير تغيير بنية 


2 - في الحکمة: 

معنى الحكمة عند أهل الكلام إثبات داع راجح إلى جميع ما فعله اللّه وأراده وان خفي على خلقا 
كثير منهم» ومرجع ذلك إلى علم اللّه بالمصالح والغايات المحمودة. 

وقد غلا المعتزلة في الحكمة وقصروا في الإرادة بينما غلا الأشاعرة في الإرادة وقصروا في الحکمق 
المعتزلة أوجبوا معرفة العقول للحكمة بعينها على جهة التفصيل فجاءوا بأشياء ركيكة» وردت عليه 
من الأشعرية فغلوا في الرد وتجاوزوا الحد فنفوا الحكمة وأنكروا التحسين العقلي فوقعوا في أبعد , 
وأشدء ولا ريب في أن خير الأمور أوسطها. 

ومن أمثلة التعليلات الركيكة ما ذهب إليه أبو علي الجبائي حين قرر أن الحكمة في إماتة الصغير ص 
الله أنه لو كبر لكفرء إذ لو كانت العلة كذلك لمات الله الكفار جميعاً صغاراً بل لما خلقهم لأن ترل؛ 
أولى من استدراك الفساد بموتهم بعد خلقهم ولو كانت كذلك لصاحت الوحوش والطيور وجميع ال 
رب هلا جعلتنا من بني آدم» ولصاح المؤمنون: رینا هلا عصمتنا وبلغتنا مراتب الأنبياءء هلا ساود 
ولقالت النساء: هلا جعلتنا رجالا ولأدى ذلك إلى عدم وجود شيء من الموجودات بل إلى استحا 
الممكنات من جميع المخلوقات وهذا خارج عن العقول وإنها لوساوس وليست أجوبة مأخوذة عن 

ومن ناحية سمى الأشاعرة الحكمة علة وتوهمواً أن القول بالحكمة يقدح في کون الله غنياً وهذا د 
الباطل» ولا يصح لهم أن يستدلوا بالآية: [الأنبياء: 23] لأن معناها أن الله أعز من أن يسألء فهي 
إثبات العزة لا نفي الحكمة» إذ المراد بالآية الاحتجاج على المشركين فإن من اتخذتموهم شكاء يس 
أفعالهم بينما لا يسأل اللّهء ومن يسأل عن فعله فهو مربوب لا رب» وسياق الآية الكريمة من آولها , 
ذلك» والاحتجاج بها على نفي الحكمة غفلة عظیمة ٠‏ 

دلیل الحکمة قاعدة الکمال في الأفعال وآن لا شيء من خلقه أو فعله قد جاء عبثاء لذا لا ریب ولا 
أن من كمال الفعل صدوره عن حكمة بالغة بموجبه یتوجه الفعل إلى المصالح الراجحة والعواقب 
والا كانت آشبه بالاثار الاتفاقية أو المصادقة أو العبث کفعل الصبیان والمجانین. 

على أن الکمال في آفعال اللّه في آنها تصل إلى منزلة لا تبلغها عقول الأذكياء والحکماء تماماً كما 
الحیوان الأعجمي حكمة الحکماء ولا تصانیف الأذكياء من بني الانسان, وللّه المثل الأعلى. 

إن الملائكة مع قربهم من رب العالمین لم يدركوا السر في خلق الانسان فاستفسروا [البقرة: 30] 
الله [البقرة: 30] فأحالهم اللّه إلى العلم الجملي بالحکمة دون البیان التفصيليء فان کفاهم ذلك ۱ 
ون | 

ولما کلم مومی ريه قال: اللهم نت رب عظیم ولو شئت أن تطاع لأطعت ولو شئت أن تعصی لما 
وأنت تحب أن تطاع وآنت مع ذلك تعصی فکیف ذلك يا رب فأوحى الله إليه: إني لا أسأل عما أذ 


e 
كذلك ما حکاه الله سبحانه مما جری بين موسی والخضر فيه تصریح باشتمال آفعال الله على‎ 
والغایات المحمودق ولا یقال: هلا ترك الله خلق الغلام الذي آمر الخضر بقتله لأنه سبحانه لو‎ 
وأمثاله لم يكن شيء من الشرور والابتلاء إذ أن الحكمة الخفية اقتضت ذلك لما نعلم ولما لا نعلم‎ 
يخلقه لما علمنا الله ذلك الدلیل القاطع على أن آفعال اللّه المتشابهة لها تأوبلات حسنة في العقول»‎ 
في السمع دليلاً آوضح من قصتهماء فقد حصل بوقوع هذا الشيء وظهوره حجة قاطعة على أن ال‎ 

الشر لذاته والا لما احتاج الخضر ن تأوبل ذلك لموسی*. 

کذلك رأى نبي من الأنبياء شخصاً مبتلی فقال: اللهم ارحمه, فجاءه الرد الإلهي: كيف آرحمه مم 
غيافق' إن اسراو جیهم وان اساموا 5ا ي كل الاب مره من اماب 
شرح صحیح مسلم للحدیث: (والشر لیس إليك) أي لیس بشر بالنظر إلى حکمتك فیه. 

ولو خلت آفعاله من الحكمة لما رجحت على أضدادهاء واذ آوجب الأشاعرة الصدق في آقواله تعالٍ 
ضده فلم يرجحوا الحکمة في آفعاله ؟ ولا فرق بين الأقوال والأفعال إذ الأقوال نوع من الأعمال» فق 
الصحیح: أفضل العمل شهادة أن لا له إلا اللّهء ولم أوجبوا صيانة أقوال الرب من النقائص ثم ح 
تعالى لو عكس الحكم في جميع أوامره العادلة الحكيمة في شرائعه في الدنيا أو في الآخرة فعذب 
وأخذهم بذنوب غيرهم وأدخل أعداءهم الجنة وعظمهم ما كان ذلك محالاً عليه مع أن الله قد تم 
بأنه لا معقب لحكمه ولا مبدل لكلماته. 

واذا كان بعض الأشاعرة قد نفوا حكمة الله فقد كان ذلك منهم مجرد معارضة للمعتزلة في قوله 
أفعال اللهء ذلك أنهم - أي الأشاعرة - يذهبون في الفقه وأصوله إلى أن أوامر الله ونواهيه معللة" 
قرر ابن الحاجب في كتابه مختصر منتهى السؤال أن الفقهاء مجمعون على أن أفعال اللّه في الشرائ 
أورد ذلك في الحديث عن مسالك العلة وعن تنقيح المناط في القياس الأصولي» وبوافقه على ذلا 
الأشاعرة کالغزالي في المستصفى والرازي في كتابه المحصولء لقد أجمعوا على حكمة اللّه في كل د 
ذكر الدميري في كتابه "حياة الحيوان" حكمة الله في خلق انذباب ٠‏ 

وذهب الغزالي في القصد الأسنى إلى أن الله مريد الخير للخير ومريد الشر للخير لا للشرء وذلك 
الحكمة ‏ ف ارادة الئس وقال ابن القیم "ف کتابه حادي الأرواخ محال على أك الحاکمین وأعلم 
آن تکون آفعاله معطلة عن الحكم العا والغایات الحميدة, والقرآن والسنة والعقل والفطرذ 
ببطلان ذلك» وذکر في الجواب الكافي قدر آلف آية في حكمة الله من خلق مخلوقاته» وبتضمن تفه 
تعالى: [الأنعام: 91] آنهم نفوا حقيقة حکمته» وخفاء حکمته في بعض آفعاله - سبحانه - لا يي 
وجودهاء لأن عدم الوجدان لا يعني عدم الوجوده بل إن المصائب والالام معللة بالئواب ورفع الدرج 


حدیث الرسول عن عائشة: لا تصیین المؤمن شوكة فما فوقها الا رفعه الله بها درجة وحط عنه بها 
وفي حدیث آخر: ما من مسلم یصیبه أذى من مرض فما سواه إلا حط الله سیثاته كما تحط الشجرة 

بل إن في خلق الأشقياء حكمة» ذلك أن الله خلق الناس جميعاً لعبادته. [الذاربات: 56] وهو س 
يرضى لعباده الكفر ولا يحب الفسادء خلقهم للابتلاء [هود: 7] وفي تعليل خلقهم ذكرت المعتزلة ‏ 
هو تعريض الأشقياء لدرك ثوابه العظيم وفي التعريض لذلك نعمة لقول الرسول: كل أمتي يدخلون 
من أبى» قالوا: ومن يأبى يا رسول اللّه؟ قال: من عصاني فقد أبى» فاللّه قد أراد وقوع الطاعة منهم ول 
أنفسهم قد أبواء بل وفي إبائهم حكمة: ليزيد الله في الثواب للمؤمنين على وجه الانتصاف مر 
للمظلوم “ولا تتنافى هذه العلل مع الأصل من وجوب الاعتقاد الجملي [البقرة: 30] وبمشيئته 
بالنظر إلى كمال عزته وعظيم سلطانه [الأنبياء: 23]» ذلك أن القول بالحكمة لا يتعارض مع الإيماز 
المشيئة فهو العزيز الحكيم» ومن ثم وجب علينا أن نمتدحه في ختام كل صلاة بالقول: إنك حميا 
ومتفرقات أسمائه الحسنى ترجع إلى هذين الاسمين الشريفين» وما اقتضى منها كمال العدل والفضل 
والثناء والتسبيح والحمد اندرج تحت اسم الحميدء الحميد على أفعاله الحميدة وأحكامه الحكيمة 
عن اللهو والعبث» وما اقتضى منها العزة والقدرة والجلال والملك والمجد اندرج تحت اسم المج 
المجد التفرد والأمر والعزة وعلم الغيب والقدرة على كل عا 

وقد قصر قوم عن تقديسه باسم الحميد فنفوا الحكمة عن أفعاله اعتقاداً منهم بتعظيمه باسم 
بينما بالغ قوم في اسم الحميد وقصروا عن تعظيم عزته وقدرته. بينما ينبغي الثناء عليه بالقول: إنا 

واثبات الحكمة في أفعاله تعالی مرتبط بالقول بالتحسين العقلي ولا فرق في ذلك بين الأفعال والأة 
أن الأفعال نما تحسن أو تقبح لوجوه عائدة إليهاء وبعض الأشاعرة قد أنكر ذلك فلا تحسين و 
عندهم لفعل إلا بموجب آمر ونهي شرعي» غير أن البعض الاخر قد اتخذ موقفاً وسطاً ومنهم الرازي 
حكم الإنسان بالتحسين أو التقبيح إلى اعتبارات ثلاثة: باعتبار الشهوة أو النقرةء وباعتبار النفع أو | 
باعتبار صفة كمال في الفعل كالصدق والعلم أو صفة نقص فيه كالكذب والجهل» ويتفق المعتزلة 
الفریق في أن الأفعال إنما تحسن أو تقبح لوجوه عائدة إليها وفي أن الله تعالی عالم بجميع المعلومات 
منزه عن جميع الحاجات ومن ثم فإنه يستحيل أن يصدر عنه قبيح. 

يوافق ابن الوزير المعتزلة ومن توسط من الأشاعرة كالشهرستاني والرازي في القول بالحسز 
العقليين» فذلك هو المتصور لموافقته الفطرة العقليةء ولذا فإنه لما كان عمل الخضر مجافي 
العقلية استنكره موسىء أما تحديد العقاب على القبيح فمتوقف على الشرع وذلك قول الأحناف وا 
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وهو المتصور لموافقته الفطرة وآيات القرآن المجید . 


وأغلب آفعال الله تتضح فيه الحكمة والصلاح وقلیل منه متشابه لأن العقول أدنى من أن تحيد 
حکم الله وآسراره» ولذا قال تعالی لملاتکته: [البقرة: 30] ولم يقل لهم حين استفسروا عن خلق من 
والعقل» ولکن لله حكمة في آفعاله تعلوعن فهم الملائكة فضلاً عن الانسان. 


يمثل ابن الوزیر منحنی هاماً سواء في مسار المذهب الزيدي أو في تاريخ علم الکلام آما بالنسبة ١‏ 
الزيدي فانه رجح انفتاحه على آهل السنة منه على المعتزلت وقد كان الااتجاه الأخير هو المعر 
الزيدية منذ الامام زيد حتى ابن المرتضی معاصر ابن الوزیر وآما آثره في تاريخ علم الکلام فإنه اس 
يسمو بموضوعاته من طابع الجدل - الذي آخذ دائماً على هذا العلم وکان سبباً في نفور کثیر م 
الدین منه - إلى طابع العلم الديني وذلك بفضل المنهج الذي اختطه لنفسه: ایثار الحق على الخ 
التعصب لمذهب معین, لأن الحق كله في آصول الدین لم یجتمع لفرقة بعینها في کل الموضوعاد 
مكن له في السمو بموضوعاته هذا العلم عن الطابع الجدلي إلى هذا الطابع الفرید اخلاصه وانصا؛ 
عن تبحره في جمیع العلوم الدينية المتعلقة بالموضوع الذي يعالجه. 

لقد كان ابن الوزیر فريداً في نوعه بين جمیع من عالج موضوعات علم الکلام لا يشبه کلامه کلام أ 
سبقه أو عاصره لا بين الزيدية فحسب بل بين فرق المسلمین جميعاً سواء في تحري الحق أو في نزاه 
وذلك ما اکتسبه تقدیر المخالفین قبل الموافقین. 


الفصل الثاني 


ابن الأمير محمد بن إسماعيل 
9 - 1182ھ 
ومذهي التوحيد والعدل لا سوی وهذا لعمري دين کل موحد 
ولم آرد الدنیا الدنية أو آرد عمارة قصر في آزال مشید 
ابن الأمير 


هو محمد بن إسماعيل بن صلاح بن محمد بن علي بن حفظ الدين الأميرء ينتهي نسبه إلى الأمير 
حمزة الحسني» ولد بكحلان عام 1099 ثم انتقلت الأسرة عام 1110ه» إلى صنعاء التي كانت عاد 
لا حكم آنذاك» أخذ عن أبيه - بعد أن حفظ القرآن في صغره - علوم الفقه والنحو والبيان وأصوا 
كما تتلمذ على أكبر علماء عصره من أمثال زيد بن محمد بن الحسن وعلي بن محمد العنسي ود 
الحسين الأخفش وعبد الله بن علي الوزيرء وتعلم الحديث على يدي عالم زبيد عبد الخالق ؛ 
المزجاجي. 

سافر إلى الحجاز آریع مرات من أجل العلم إلى جانب آداء الفربضة. في المرة الأولى عام 1122 حب 
على خطيب المسجد النبوي عبد الرحمن بن الخطیب وكذلك علي طاهر بن إبراهيم الكردي علوم | 
وفي المرة الثانية عام 1132 حيث التقى بأبي الحسن بن عبد الهادي السندي حيث عكف على علوم 
كما أفاد من كل من الأشبولي وعبد الرحمن بن أسلم» وفي حجته الثالثة عام 1134هء لازم محمد ؛ 
الأسدي حيث قرأ عليه شرح العمدة لابن دقيق العيدء وقد أعجب ابن الأمير بالكتاب فوضع عليا 
سماها: (العدة على شرح العمدة)» تتلمذ كذلك على الشيخ الحسن بن حسين شاهبور في علم القراء 
أخذ عن سالم بن عبد الله بن سالم البصري صحيح مسلم ومسند ابن حنبل واحیاء علوم الدين 
وحينما حج عام 1139ه تعلم من القاضي علي بن محمد العنسبي علوم النحو والفقه والمنطق ۳ 

أريد أن أخلص من هذا السرد لأسماء بعض مشايخه إلى نتيجتين: 

الأولى: أنه تبحر في مختلف علوم الدين فكان في كل واحد منها كأنه متخصص فيه. 

الثانية: أنه أخذ على علماء من مختلف الفرق والمذاهبء فأهله هذا التكوين العلمي إلى أن يكو 
الأفق متسامح الرأي غير متعصب لمذهبه الزيدي. 

والواقع أنه كان في عصر ابن الأمير تياران يتصارعان: 

الأول: التيار الملتزم بالمذهب الزيدي كما حدد صياغته المنصور باللّه القاسم بن محمد وهو تي 
الدولة وتسانده بكل ثقلها إذ كان الحكم للأسرة القاسمية» أما في الفقه فالتزام بالمذهب الهادوي 
ترجيحه في كل المسائل الفقهية على آراء الإمام زيد. 


الثاني: التيار المتفتح على المذاهب الأخرى وبخاصة آهل السنة ‏ ذلك التيار الذي غرس ب 
الوزير والذي نبه فيه إلى أن ليس للزيدية محدثون ومن ثم فإنه ينبغي أن ينهلوا الحديث من رجال 
كما يؤخذ الطب من الأطباء والأدب من الأدباءء ولا ضير إن كان حفاظ الحديث محسوبين على أهل 
أقول منذ أن دوت صيحة ابن الوزير هذه نبغ بين الزبود حفاظ رجحوا حديث الرسول على الجدل 
فظهر تیار قوي يبدأ بابن الوزير وبيلغ ذروته لدى الشوكاني مروراً بالمقبلي وابن الأميرء تيار ‹ 
بالمبادئ العامة للمذهب الزيدي فإنه يتعصب له وبؤثر الحديث والفقه على الجدل والكلام. 

وما كانت الدولة لترضى عن مثل هذا التيار. إنه وان قدم علماء أفذاذاً ذاعت شهرتهم فتجاوزد 
اليمن إلى آفاق العالم الإسلامي» فإنه من وجهة نظر أن دولة لها القوامة على المذهب - ولم يعد 
غير اليمن - لا بد أن تجد في مثل هذا التيار المتفتح على المذاهب الأخرى وبخاصة مذهب آهل 
أقوى مذاهب المسلمين وأكثرها عدداً - تجد فيه خطرا يهدد الكيان الزيدي حت وان كان التفتح مر 
المذهب الزيدي» لا عجب إذن في أن يحاسبه الحكم ويؤاخذه لأنه يدرس لتلاميذه كتاب "ضو: 
للحسن بن أحمد الجلال (ت 1084ه) وكان القاسم بن محمد قد أحرق الكتاب ومنع التدرد 
والجلال من نفس تیار ابن الوزير وابن الأميرء ولم يكتف ابن الأمير بالرد على رسول الحاكم: (أبلغ ال 
هذا الكتاب لم يكن مؤلفه موجوداً في دولة الإمام القاسم)» بل إنه يضح على الكتاب حاشية سماه 
الغفار على ضوء النهار) في مجلدين ضخمین» ولا عجب كذلك في أن يستنكر اتجاه بعض الحكام ب( 
منه أحدهم ومن انتسابه إلى أهل البيت» إذ يقول محمد بن يحى حميد الدين: (محمد بن |ٍسماع 
سا ات 455 

ومن ناحية آخری عاش ابنا الأمير عصر اضطراب سياسي» يتمرد الابن على آبیه ويستعدي 
عليه ٠‏ يحارب الأخ أخاه وينكل به» يقتطع كل طامع من آفراد الأسرة الواحدة قطعة ويحاول أ 
دائرة سلطاته على حساب غيرهء والناس بين بلاءين: بلاء بالقبائل المتردة حين تغزو المدن 
الحرمات» وبلاء بجنود الحاكم حين يسلطهم لتأديب المتمردین» وابن الأمير ناء بدينه عن الفتن و 
ولكنه مع اعتزاله لم ينسحب من الحياة العامة. حقيقة» لقد أعرض عن القضاء والوزارة تجنباً للشبها 
ذلك لم يتوان عن كلمة حق يقولها آمام سلطان جائر ‏ » وأمثال هؤلاء في أزمان الفتن والجور وإز 
أنفسهم للمخاطر - ولا أقول المهالك - وقد تعرض ابن الأمير للقتل أكثر من مرة " - فإنه يفرضر 
على الطامعين والمتكالبين على السلطة مما مكنه من الوساطة بين المتنازعين لصالح الرعية. 

ولم يكن ابن الأمير مجرد داعية للإصلاح ولكنه كان إمام فكرء إذ انعكست أحوال العصر ء 
وتساءل ما عسى أن يكون موقف الدين إزاء هذه الأحداث. 

1 - هل تصح مخالطة الملوك الظلمة؟ 


2 - ما المقصود بالنهي عن فراق الجماعة؟ وبخاصة أن المذهب الزيدي یتبی مبداً الخروج. 

3 - وهل إلزام الدولة مواطنیها بالمذهب - وبصياغة محددة له - پسد باب الاجتهاد؟ وکان لا بد 
رآي الدین من هذه التساقلات. 

وفي عصور التدهور تشیع الشعوذة والخرافات وبكثر آدعیاء التصوف, والنفوس القلقة بسبب تو 
تتلمس السكينة فنستجیب لاي مدع الولاية ٠‏ فكان لابن الأمير رأي في دعوی کرامات الأولياء 
العادات. 

وظهرت الحركة الوهابية في آواخر آیامه» وسمع ابن الأمير آنها قامت لمحارية البدع واعادة مذهب 
فأسرع بتأييدهاء ولکن بلغته الأنباء بعد ذلك تکفیرهم الناس واستباحتهم الدماء فکان أن تراجم ع 
50 كينا 

هذا وقد ظل ابن الأمير طوال حياته عاكفاً على الوعظ والتدريس والتأليفء آمراً بالمعروف ذ 
المنكرء مصلحاً ذات البين بين المتخاصمین, لا يخشى في الله لومة لاثم إلى أن وافته المنية في الا 
شعبان عام 1182ه. 
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آراژه الدينية: 

1 - في عدم جواز التقلید وفي وجوب الاجتهاد: 

قد علم واشتهر القول إن مسائل الأصول قطعية وآنه لا يجوز فیها التقلید» ولفظ الأصول یحتمل 
الدينية والأصول الفقهية» وهم یطلقونها على مسائل الفنین معا. 

آما آصول الدین فقد قالوا إنه لا يجوز التقلید في العقلیات کوجود الباري وحدوث العالم» واستد! 
حاصله الرجوع إلى قياس من الشکل الثالث وهو: 

العلم باللّه واجب. 

العلم بالنّه لا یحصل عن تقلید. 

إذن فالواجب لا یحصل عن تقلید . 

آما المقدمة الأولى فدلیلها الاجماع» وأما الثانية فمن ضرورة معنى التقلید أنه لا يفيد علما وا 
معرفة الله واجبة فتحصیل الواجب واجب» فتعین حینئذ الاجتهاد» فمن هنا جزموا أنه لا يجوز ال 
مسائل الدین. 

لا یخفی على الناظر أن هذا الدلیل لا يجري إلا في معرفة الله وما يجب له وما یستحیل عليه لا. 
سموه أصول الدين» وقد خالف في ذلك جماعة ذهبوا إلى أنه يجوز التقليد في معرفة الله وصفاته 
واستدلوا بأنه لم ينقل عن الصحابة النظر في ذلكء ولا خاضوا في مسائل الدين» ولو كان واجه 
الصحابة العوام بالنظر والاستدلال» ولم ينقل ذلك بل المنقول خلافه» وهو آنهم كانوا يقبلون إسلاه 
الجلف والأمة الخرساء لمجرد اللفظ بكلمتي الشهادة. 

أجاب القائلون بوجوب النظر بأنه قد وقع من الصحابة النظر والاستدلال ولكنه لم ينقل لوض 
وإلا كان الصحابة جاهلين بالله وصفاته وهم خير أمة أخرجت للناس» قلنا: إن قبول الصحابة لقول 
ليس بتقليد» ذلك أن وجود الباري وما له من الصفات ككونه حياً سميعاً عالماً حكيماً قديراء وما يم 
من أنه ليس بجسم ولا عرض ولا شريك له مسائل علمية قطعية قد فطر الله العباد على معرفتها و 
آدلتها من الآفاق والأنفس» وأنه تعالى جعل العقول قابلة لذلك تهتدي إليه من دون تلقین» فان 
الجلف الحافي عرف ذلك واهتدى حين قال: البعرة تدل على البعير وآثار الأقدام تدل على المس 
ذات أبراج وأرض ذات فجاج كيف لا تدل على اللطيف الخبير» هذا كلام من لم يعرف الإسلام وا 
بفطرته السليمة» وقال الكليم مخاطباً فرعون: [الشعراء: 28] فأحالهم إلى عقولهم. 

واذا عرفت هذا علمت أن الفطرة والعقل قاضيان بوجوده تعالى وباتصافه بصفات الكمال وتار 
النقائص» وان هذا المقدار آمر معلوم عند كل عاقل» وهذا مقصود من قال: أنه لا يمكن التقليد ذ 
ملازمة لأدلتها فهي لا تعرف إلا مقترنة بأدلتها ولا تعرف بغير دليل حتى تكون تقليديق وحينئذ فأصر 


هي هذا المقدار من المسائل وهي علمية وقطعية, وهذا المقدار هو الذي يحرم التقلید فیه, فالقوا 
جواز التقلید في العقلیات إنما یصدق على معرفة الله وصفاته ولکنه لا یصدق على صلة الذات د 
وغير ذلك من مسائل الکلام التي لا تفيد العلم بل لا تنهض كثير من آدلتها على إفادة الظن» ففي عا 
من المسائل ما لا يصدق على آکثره اسم آصول الدین إذ الأصل في آصول الدین هو الإيمان بینما ! 
کثیر من هذه المسائل لمن تغلغل في معرفتهاء ولذا رجع کثیر من أئمة الکلام قائلین عن العامة < 
السلامة. 

آما القول إن الصحابة لم تنظر ولا آمرت العامة بالنظر فهو کلام في غاية السقوط هذه خد 
المؤمنين مشحونة بالمعارف الالهية والصفات المقدسة والارشاد إلى التفکیر في الآفاق والأنفس. 

آما عن الاجتهاد فان الحق الذي لیس عليه غبار هو الحکم بسهولة الاجتهاد في هذه الأعصارء بل ! 
منه في الأعصار الخالية لمن له في الدين همة عالية ورزقه الله فهماً صافیاً وفکراً صحيحاً ونباهة 
الکتاب والسنة» ذلك أن الأحاديث كانت في الأعصار الخالية متفرقة في صدور الرجال فجمعت د 
حتى آصبح طالب العلم لا یحتاج في هذه الأعصار إلى الخروج عن الوطن والی شد الرحال وال 
عجباء آحین تفضل الله فسهل للعباد حتى آیعنت الرياض وأترعت الحیاض نقول یتعذر الاجتهاد؛ 
والله الا من کفران النعمة وضعف الهمة ولقد كان للأئمة المتأخربن استنباطات رائعة واستدلالات 
ما حام حولها الأولون ولا عرفها منهم الناظرون ولا دارت في بصائر المستبصرین ولا جالت 
اب 

2 - في محارية البدع: 

أ- في أن توحيد الربوبية يقتضي عدم الالتجاء إلى غيره سبحانه: 

نظراً لما رأيت وعلمت من تقديس المسلمين لأحياء يدعون المكاشفات ومن اعتقاد في القبور و- 
إنكار ما أوجب اللّه إنكاره فاعلم أن ها هنا أصولاً من قواعد الدين ومن أهم ما يجب معرفته على الم 

الأصل الأول: كل ما في القرآن فهو حق لا باطل» وصدق لا كذب» وهدى لا ضلالة» وعلم لا جهالا 

الأصل الثاني: إن رسل اللّه وأنبياءه من أولهم إلى آخرهم بعثوا لدعوة العباد إلى توحيد اللّه. 

الأصل الثالث: التوحيد قسمان: الأول توحيد الربوبية والخالقية والرازقية» أي أن الله هو الرب 
والرازق» والثاني: توحيد العبادق ومعناه آفراد الله تعالى وحده بجميع أنواع العبادات» وهذا هو الذ: 
لله فيه شركاء. 

والأصل الرابع: إن المشركين لم ينكروا ألوهيته أو خالقيته [الزخرف: 87] [الزخرف: 9]» وانما أذ 


الله في ريوبيته أرباباً آخرين. 


فإذا تقرر ذلك فاعلم أن الله سبحانه لم یبعث آنبیاءه لیثبتوا أنه خلقهم. لأنهم بذلك مقرون وان 
لافراد الله بالعبادة» وذلك ما آنکروه [الأعراف: 70] آنکروا إفراد الله بالعبادق عبدوا مع الله غيرهء اذ 
آنداد؛ منهم من كان یعبد الملاتکة» ومنهم من عبد الکواکب» ومنهم من عبد المسيحء ومنهم 
الاصنام» وهذه في الأصل كانت صور رجال صالحین کانوا يحبونهم ویعتقدون فیهم فلما هلکوا د 
صوراً ثم عبدوا الأحجار. 

فإذا تقرر أن المشرکین لم ینفعهم الاقرار باللّه مع إشراكهم غيره في العبادة ولم يغن ذلك عنهم 
شيئاء ولم يعتد باقرارهم ألوهيته وخالقيته ورازقيته مع أنهم ما جعلوا آلهتهم خالقين ولا رازقين» وإنم 
الله مشركين لأنهم سووا بينه وبين آلهتهم. 

الأصل الخامس: تقتضي العبادة إفراد الله بالربوبية والعبادق وهذه تقتضي أقصى درجات الخشوع 
له وحده دون سواه. 

وقد جعل اللّه العبادة له أنواعاً منها: 

اعتقادية: وهذه أساسهاء وذلك أن يعتقد أن الرب الواحد الأحد الذي بيده الخلق والأمر وبي 
والضرء لا شريك له» ولا يشفع عنده أحد إلا بإذنه. 

لفظية: وهي النطق بكلمة التوحيد فمن اعتقد ولم ينطق بها لم يحقن دمه ولا ماله. 

عملیة: وهي الصلاة والصوم والركاة والحج وسائر آنواع الواجبات . 

ب - في أن عمل القبوریین "زائري قیور الأولياء" مشابهة لعمل المشرکین: 

هذا الذي یفعلونه لأوليائهم هو عين ما فعله المشرکون لأصنامهم. إنه الندر - لغير الله - « 
بالقبور شرك محرم» لقد اعتقدوا في الأموات ما لا يجوز اعتقاده إلا في الله» لقد جعلوا لهم جزاء م 
وهتفوا بهم عند الشدائد ونحروا تقرباً إليهم» إذا حلف باللّه من عليه الحق لا یقبل حلفه, فان حل 
أوليائه قبلوه وصدقوه وهکذا كان عباد الأصنام [الزمر: 45] فإن قیل: إنهم لا يشركون باللّه» قلنا لا 
القول لأن فعلهم آکذب قولهم» وان قيل إنهم على جهالة وضلالة وخصلة من خصال الکفر کانو 
كفراً جاهلین بما یفعلونه. قلنا: قد صرح الفقهاء في کتب الفقه في باب الردة أن من تكلم كلمة الکف 
یقصد معناها يكفرء فان قلت: فإذا کانوا مشرکین وجب جهادهم والسلوك فیهم ما سلکه رسوز 
المشرکین» قلت: إلى هذه طائفة من أئمة العلم» فقالا يجب آولاً دعاژهم إلى التوحید وابانة أن هذا 
منهم شرك لا يتم الإيمان إلا بترکه. فان رجعوا وآقروا حقنت دماؤهم وآموالهم وذراریهم» ومن أصر 
الله منه ما آباحه لرسوله في المشرکین» لقد کانوا قبل تعریفهم ونهیهم على جهالة وضلال وخصلة مر 
الکفر, کافرین كفراً أصغر لا يبيح دماً ولا مالا ولا سبي حريم» وهذا هو الذي سماه السلف: كفراً دو 
ولقد اتصف القبوريون بالكفر الأصغرء فإن أصروا تعين جهادهم وحل منهم ما أحل الله من المشر 


قیل: قال رسول الّه: (أمرت أن أقاتل الناس حتی یقولوا لا إله إلا الله فان قالوها عصموا مني 
وآموالهم..) قلت قال رسول الله (الا بحقها)ء وافراده بالألوهية والعبودية لله وحده من حقهاء والقبر 
يؤدوا هذه العبارق إن مجرد قول كلمة التوحید غير مانع من ثبوت شرك من قالها بارتکاب ما يخ 
عبادة E‏ 

فإن قيل لا يخلو بلد من بلاد الإسلام إلا وفيه قبور يعظمها المسلمون وینذرون لأصحابها ويحد 
ويطوفون بفناء القبر ويرجونه» بل هذه مساجد المسلمين لا يخلو غاليها من قبر فيها يقصده المح 
أوقات الصلاة. 

قلت: إن أردت الإنصاف وتركت متابعة الأسلاف وعلمت أن الحق ما قام عليه الدليل لا ما ات 
العوام جيلاً بعد جيل وقبيلاً بعد قبيل فاعلم أن هذه الأمور التي نسى في هدمها صادرة من العا 
إسلامهم تقليد للآباء بلا دلیل» نشا على ذلك الصغير وشاخ عليها الكبير ولا يسمعون من عالم نكي 
بعضاً من آهل العلم والقضاء والفتيا یعظمونه, فإذا كان العلماء عن الإنكار ساكتين اتخذ العامة من | 
دليلاً على جوازه. 

فإن قيل: كأن الأمة قد أجمعت على ضلالة وسكتت عن إنكار المنكر. 

قلت: حقيقة الإجماع اتفاق مجتهدي أمة محمد في كل عصرء لا اجتماع رأي العامة وان قيل هذ 
رسول الله قد بنيت على قبره قبة غظيمةء قلنا: إن بناءها ليست منه ولا من أصحابه ولا علماء أمتهء 
القبة المعمورة من أبنية بعض سلاطين مصر المتأخرين (السلطان قلاوون المعروف بالملك المند 
8) فهذه أمور دولية لا دليلية يتبع فيها الآخر الأول . 

3 - موقفه من التصوف (كراسات الأولياء): 

وقعت على رسالة بشأن الأولياء وما لهم من الکرامات» وأن لهم ما يريدون وأنهم ممن يقولون لل 
فيكون» وأنهم من القبور لقضاء الحوائج يخرجونء وأنهم لمواقف جهاد الكفار يحضرونء وأن العل 
بعد الموت للعلوم يدرسونء وأن الخضر أخذ عن أبي حنيفة علوم الشريعة» وأنهم في القبور يأكلون و 
فتعين إيقاظ أهل الغفلة. 

لقد عرفنا اللّه بأوليائه في كتابه العزيز فقال: [يونس: 62 - 63] ثم عرفنا الله من هم الذين آمنوا 
[البقرة: 285] ثم عرفنا في أول سورة البقرة من هم المتقون فقال عنهم: [البقرة: 3]. 

وقد سأل الحواريون عيسى من هم أولياء الله فقال: (الذين نظروا إلى باطن الدنيا حين نظر ال 
ظاهرهاء والذين نظروا إلى آجال الدنيا حين نظر الناس إلى عاجلهاء فأقاموا فيها ما أقاموا لا يخ 
يميتهم وتركوا ما علموا أنه عنه نهاهم..). 


وعن الرسول أنه قال: (لا يستحق العبد صریح حق الایمان حتى يحب لله وببغض للّه» فإذا أ 
وأبغض فقد استحق الولاية من اللّه). 

إذا عرفت هذا وغير هذا مما ورد من آحادیث كثيرة عرفت آولیاء الله وان صفاتهم الخوف من اللّه 
على ما يرضاه والٍعراض عن کل ما سواه. 

آما ما ذکره القوم عن الأقطاب والأوتاد والأبدال والأنجاب» وآن لهم حق التصرف في الأكوان " 
للشیء كن فیکون فذلك زور وبهتان وهذیان ولا قبله من في قلبه مثقال ذرة من ایمان ۳ 

قالوا: الأبدال قوم يقيم اللّه بهم الأرض وهم سبعونء آریعون بالشام وثلائون في سائر البلدان» سم 
لأنه كلما مات منهم واحد بدل به آخرء وفي التعريف للمناوئ أنهم سبعة يحفظ اللّه بهم الأقاليه 
وقالوا: آحدهم على قدم الخليل وله إقليم والثاني على قدم الکلیم» والثالث على قدم هارونء والرابع 
والخامس يوسف والسادس عيسى والسابع آدم» وهم عارفون بما ينزل من أسرار ولهم من الأسم 
الصفات» وكل واجد بحسب ما يعطيه حقيقة ذلك الاسم الإلهي. 

وقالوا الأوتاد آريعة في كل زمانء وقالوا القطب ويسمى الغوث» هو موضع نظر الله الاسم 
والنچباء ثمانية. 

قلت: هذه افتراءات مجانبة لما جاءعت به الرسل ولما وردت به کتب اللّه» هذا نوح ني اللّه يقو 
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على أن الأمير بعد أن كذب سند هذه الأقوال یجد الحسن الجلال في کتابه عن کرامات الأول 
حديثاً نبوباً عن الأبدال» فيحترز عن التكذيب ویقول هذه الأحاديث عن الأبدال في صحتها د 
الحديث مقال» وان سلم بصحتها فان اله لم يجعل لهم علامة يعرفون بها بأعينهم. 

ولا ينكر ابن الأمير ما للأولياء من كرامات كإجابة دعوات أو تيسير طلبات» ولكنه لا يعد ذلا 
لطائفة بل هو حاصل للمؤمنين إذا أخلصوا النيات وأقبلوا على الله بصدق وثبات فلقد خاطب ال 
المؤمنين بقوله: [غافر: 60] [البقرة: 186] فمن أنكر الكرامة فقد فرط ومن ادعى الخوارق للأو 
أفرط» والحق التزام الوسط. آما القول إن كل معجزة لنبي يصح أن تكون كرامة لولي فهذه دعوى 

وبنكر ابن الأمير على أبي يزيد البسطاي شطحاته ودعاواه» كما يصف كتاب الإنسان الكامل للح 
محشو بالكفر والضلال مع ركة آلفاظ ویعیب علي جلال الدين السيوطي رسالته: (المحلي في 
الولي) إذ بها حكايات باطلة وأقوال عن الأدلة عاطلة حت كأنه ما عرف السنة والكتاب ولا ملأ الدنيا 
التي أتى فيها بكل عجابء فلا يغتر الناظر بنقل ما يخالف السنة والکتاب» وما أعظم ما قاله علي: ( 
الحق بالرجال). 


إن فقيهاً واحداً وان قل آتباعه آفضل من آلوف ممن یتمسح بهم العوام» وهل الناس إلا صاحب أث 
فقي که مرا القع وش وبا نمی لاف ی لم قو ديل 

4 - موقفه من الحركة الوهابية: 

سبقت الإشارة إلى أن ابن الأمير آسرع بتأييد حركة ابن عبد الوهاب لأنها قامت لمحارية البدع ولا 
أثر ابن تيمية» وقد عبر عن فرحته بالحركة بقصيدة بعث بها إلى محمد ابن عبد الوهاب يقول في مط 

سلام على نجد ومن حل في نجد وان كان تسليمي على البعد لا يجدي 

وجاء فيها: 


محمد الهادي بسنة أحمد فيا حبذا الهادي وبا حبذا المهدي 
وبقول: 

وقد جاءت الأخبار عنه بأنه يعيد لنا الشرع الشريف بما بيدي 
وفي تأييده في محارية البدع يقول: 

ویغمر آرکان الشريعة هادماً مشاهد كل الناس فیها عن الرشد 
آعادوا بها معنی "سواع" ومثله "یغوث" و "ود" بئس ذلك من ود 

وقد هتفوا عند الشدائد باسمها كما يهتف المضطر بالصمد الفرد 
وكم عقروا في سواحها من عقيرة آهلت لغير الله جهلاً على عمد 

وكم طائف حول القبور مقبل وبلتمس الأكان منهن بالأيدي 
وبوافقه على حرق کتاب "دلائل الخیرای"» 373 

وحرق عمدا للدلائل دفترا آصاب ففیها ما یجل عن العد 

غلو نهى عنه الرسول وفرية بلا مرية فاترکه إن كنت تستهدي 
إلى أن يقول: 

لقد سرني ما جاءني من طريقة وكنت أرى هذه الطريقة لي وحدي 
وبوافق مذهب السلف في حملتهم على كثرة المذاهب التي ينهش بعضها بعضاً: 
مذاهب من رام الخلاف لبعضها يعض بأنياب الأساود والأسد 


ثم يشير إلى ما شاع بين المسلمين من تقليد للمذاهب الأريعة مع أن أصحابها نهوا عن التقليد بل 
أقوالهم إن خالفت النص: 

بل صرحوا تا نقابل قولهم إذا خالف المنصوص بالقدح والرد 

ثم يثني ثناء حاراً على رجال الحدیث لما بذلوه من جهد في حفظ السنة ولم یشتغلوا بما اث 
آصحاب المذاهب الكلامية. 


رووا وارتووا من بحر علم محمد ولیست لهم تلك المذاهب من ورد 
وهو وان آخذهم قدوة في الاشتغال بالحدیث فذلك لا يعني انصرافه عن مذهب آهل البیت 


الكساء: 
أأنتم أهدى أم صحابة أحمد وأهل الكسا هيهات ما الشوك كالورد 
آولتك آهدی في الطريقة منكم فهم قدوتي حت أوسد في لحدي 


ثم يعرج على التصوف فيحمل على مذهب وحدة الوجود لاعتباره الكلب والخنزير والقرد والفه 
صفات اللّهء وان عذاب أهل النار إنما سمي عذاباً لاشتقاق اللفظ من العذوبة» فكلاهما - أهل الج 
النار - في نعیم» وآن المشركين وعباد عجل السامري بل وابلیس قد امتثلوا للأمر اکس .> و 
كتاب الفتوحات كله ضلال. وآنهم يلوذون بالذوق تبريراً لما فيه من أباطيل. خلاصة القول كان : 
الأمير للوهابيين لانتهاجهم منهم السلف ولحملتهم على البدع وعلى التصوف ولميلهم إلى الحدي 
ولرفضهم التقليد. 

ولكنه تراجع عن تأييد ابن عبد الوهاب حين أتته الأنباء بأشياء أنكرها عليه من سفك الدما 
الأموال وتكفيره الأمة المحمدية في جميع الأقطارء وقد تردد وتشكك في حقيقة ما بلغه أول الأمر < 
الشيخ مريد بن أحمد التميمي والرجل من تلاميذ ابن عبد الوهاب» فتحقق من جميع ما بلغه وت 
نقض ما قدمه كن 

وفي رأبي أن تراجع ابن الأمير لم يكن لأسباب عملية آخذها على ابن عبد الوهاب وإنما لخلاف . 
بالأحرى کلامی كذلك. 

أما الأسباب العملية فهي التي أشار إليها في قصيدته: 

رجعت عن القول الذي قلت في النجدي فقد صح لي عنه خلاف الذي عندي 

ظننت يه خيراً وقلت عسی عسی نجد ناصحاً يهدي الأنام ويستهدي 

فقد خاب فيه الظن لا خاب نصحنا وما کل ظن للحقائق لي مهدي 

ثم يشير إلى مآخذه عليه وآولها استباحته لدماء المسلمین بعد تکفیرهم: 

أبن لي أبن لي لم سفكت دماءهم ولم ذا نهبت المال قصداً على عمد 

وقد عصموا هذا وهذا یقول: لا إله سوى اللّه المهيمن ذي المجد 

ويشير ابن الأمير إلى الأحاديث التي تنهی عن سفك دماء المسلمین» فحين قال رجل لرسول اللّه: 
واستأذن خالد بن الوليد في قتله» قال الرسول (لعله أن يكون مصلياً)ء فقال خالد: كم من مصل يقوا 
ما ليس في قلبه» فيرد الرسول: (إني لم أومر أن آفتش على قلوب الناس ولا أن أشق عن بطونهم) 
الصلاة مانعة عن القتل» وفي حديث آخر: (أمرت أن أقاتل الناس حتى يشهدوا أن لا إله إلا الله وأز 


رسول اللّه ویقیموا الصلاة وبؤتوا الركاة فان فعلوا ذلك فقد عصموا مني دماءهم وأموالهم إلا بحق 
وحسابهم على اللّه)» وفي حدیث آخر: (لا يحل دم مسلم الا باحدی ثلاث: کفر بعد إيمان وزنی بعا 
وقتل نفس بغير حق). 

ویزعم ابن عبد الوهاب أنه يقتدي في قتله المسلمین بقتال أبي بكر لماني الزاة وعلي للخوار 
المختار بن أبي عبید الثقفي وکذلك بقتل الجعد بن درهم» ویصحح ابن الأمير له معلوماته التاریخیة" 


وهذا لعمري غير ما أنت فيه من تجاريك في قتل لمن كان في نجد 
إلى أن يقول: 
فما لك في سفك الدما قط حجة خف اللّه واحذر ما تسر وما تبدي 


على أن قول ابن الأمير مردود عليه» إذ سبق أن استحل دماء من آسماهم بالقبوريين إن لم يتولواء 
ابن عبد الوهاب قد فعل غير ذلك» وان اتهمه بأنه يقاتل للرياسة لا للديانة» وأنه أسرف فى القتل و 


أهل الأرض: 
بلی کل ما فیه هو الحق نما تجاريك فق سفك ها لیس من قصدي 


لقد جاءت هذه القصيدة - وبين قصيدت التأييد والتراجع عنه سبع سنين - وابن الأمير في ش 
حيث يقلع المرء عادة عن التکفیر والعنف واستحلال سفك الدماء أو الدعوة إليه» والا فهو وان 
عبد الوهاب بالغلو فقد كان حکمه بتکفیر القبوربین واستباحة دمائهم بدوره غلوآء مرة استباح الد 
لفظة "بحقها" في حدیث الرسول: فإن قالوها (أي لا إله إلا اللّه) عصموا مني دماء‌هم وآموالهم إلا 
فعد الاستغاثة بالأولياء مندرجة تحتهاء ومرة يميز بين کفر اعتقاد یبیح سفك الدم ووبین کفر ع 
الصلاة أو الحکم بغیر ما آنزل الله آو ارتکاب الکباتر"» إن هذا الکفر وان آطلقه الشرع فانه لا 
العبد عن الایمان ولا یفارق به الملة ولا یباح به ماله وآهله ودمه. ذلك أن الکفر کفران: کفر اعد 
جحود وعناد یضاد الایمان من كل وجه وکفر عمل هو بدوره نوعان: نوع لا یضاد الإيمان کالحکه 
آنزل الله ووترك الصلاق ونوع یضاد الإيمان من وجه دون وجه کارتکاب الكبائرء إنه کافر من جهة ال 
انتفی عنه کفر الجحود والاعتقاد. 

ویشیر ابن الأمير إلى حدیث الرسول: (لا ترجعوا بعدي كفاراً یضرب بعضکم رقاب بعض) هذا كذ 
كما يشير إلى قوله: (من قال لا إله إلا الله دخل الجنة... وان زنى وان سرق) مع أن الجنة مح 
الكافرين» هذا قول الصحابة - كما يقول ابن القيم - آما المتأخرون فقد انقسموا فريقين: فريق آخر 
الملة بالكبائر... وفريق جعلهم مؤمنين كاملي الإيمان» أما طريق السنة فهو الطريق الوسط. 


هکذا نجد ابن الأمير إزاء الوهابیین یستنکر علیهم التکفیر واذا كان آخر رأيه هو الأخير فانه المعو 
وان كان - لكاتب هذه السطور - في هذا التعارض رآي آرجته إلى التعقیب بالاضافة إلى ما ۰ 
الشيخوخة وما هو حکم الشباب. 

ولقد كان يبني ألا يذهب ابن الأمير في تأييد الوهابیین إلى حد بعید» لیس فحسب لما استنکره 
سلوك عملي وانما لأسباب اعتقادية أو بالأحرى مذهبية» والا لتخلى عن مذهبه الزيدي وتحول إلى 
السلف» وقد سبقت الإشارة إلى أن بين المذهبين خلافاً في الأصولء وان استحسن ابن الأمير مز 
محارية البدع الميل إلى الحديث» فإن مذهب السلف في جوهره معارض للزيدية» ولا بد من أن تر 
ابن الأمير تنزيه الذات الإلهية كما هو معروف لدى الزيدية على إثبات ما ينافي العظمة والكمال بادء 
والتجسيم ونسبة من لم يعتقدهم إلى الضلالة والتأثيم» وقد أثبت ابن عبد الوهاب للّه جهة الفرق و 
على العرش الذي هو فوق السموات والأرض والجسمية والغضب واليد اليمنى والشمال والأصاب 
كلها GES‏ وان يقال كن E‏ اند هسام eel‏ 
تأخذ النخوة ابن الأميره هذه وغيرها اختلافات نظرية تترجح فيها زيديته على ميله إلى مذهب الس 
حد يشعر فيه بأنه تسرع حين أيد ابن عبد الوهاب حت أتته الأبناء بسفكه للدماء فلا بد من رجوع. 

هكذا تضافرت العوامل االنظرية والعملية لسحب التأييدء فما حال نجد بأحسن من الیمن» وبا ل 
الشيخ الكبير. 

ه - آراء سياسية متفرقة: 

أ - هل في الخروج على الظالم مفارقة للجماعة: 

من المتفق عليه بين أئمة آل البيت وغيرهم من العلماء أن الخروج على الظالم من باب إنكار المنك 
أدى إنكار المنكر إلى أنكر منه لم يجز إنكاره» وتحقيق ذلك أن المنكر الواقع مفسدة فإذا لم يتم د 
بارتكاب إنكار منها حرم الانکاره وهذا قول أئمة الزيدية فإنهم وان قالوا بجواز الخروج على الظالم ف 
باب إنكار المنكر دون وقوع منكر أشدء فقد خرج أئمة الآل كالحسين السبط وحفيده زيد وول 
وغيرهم من أولئك الأعيان الذين فازوا بالشهادة والسبق إلى غرف الجنات وهم يظنون الغلبة علو 
الذين خرجوا عليهم وظنوا أن الخروج لا يؤدي إلى منكر. 

فهذا الخروج من آولئك الأئمة والمنابذة لأهل المنكر لا يدخل تحت أحاديث النهي عن فراق | 
فإذا كان النهي عن فراقهم من المطلق فإنه مقيد بما علم وجوبه من الدين ضرورة وهو وجوب إنكار 
وقد جعله الله على لسان رسوله على مراتب ثلاث: الأولى الإنكار باليدء والثانية: الإنكار باللسان 
الإنكار بالقلب» فالواجب على العبد الانكار باليد عند الاستطاعة إذا لم ید الانكار إلى أنكر منه» وة 
ظن الأئمة نی خروجهم التأثير وعدم آدائه إلى أنكر منه. 


ولما لم یحصل هذا الظن لعلي زين العابدین ولا لولده محمد الباقر ولا لولده جعفر الصادق و 
موسی الکاظم ولا لولده علي الرضا ترکوا الرتبة الأولى من الانکار وعدلوا إلى الرتبة الثانية ‏ إذ من 
إنكارهم باللسان لمن كان في عصرهم من آهل الجور من ملوك الأموية والعباسية. 

والذین ینقلون عن آتباع الفقهاء الأربعة آنهم لا یجوزون الخروج على الظلمة فذلك نقل جملي لا: 
إذ هم مصرحون في کتبهم بوجوب انکار المنکر» وقد آنکروا على خلفاء الجور وأرياب الظلم تارة 
وتارة بالقلب بل قالوا بوجوب الانکار علیهم بالید وکف آیدیهم عن منصب الخلافة وعن ظلم | 
آمکن هذا ولم یود إلى آنکر منه» فإن آدی إلى أنكر منه لا يجوز لعدم حصول الشرط وهذا بعینه 
الزيدية» ویحملون الأحاديث التي فیها النهي والخروج على الظلمة على أنه لعدم حصول الشرط ولا 
العادة المستمرة أن الخروج للانکار على الظلمة يؤدي إلى آنکر منه من هلاك العباد وانقطاع السبز 
الفساد إذا عرفت هذا عرفت أن آتباع الأئمة الأريعة وآهل المذهب من الزيدية متفقون على شرد 
آداء المنکر إلى آنکر منه» والخروج على الظلمة من إنكار المنکر» فاٍن حصل شرطه وهو عدم وقو 
أنكر منه كان واجباً والا فلاه وهذا بعینه مذهب الزيدية. نعم» اختص الزيدية بجواز الخروج على الذ 
لم یحصل شرط إذا كان في قتل الخارج إعزاز للدین ومثلوه بخروج الحسین وحفیده زید بن علي» و 
الاستثناء لا دلیل علیه» ويا عجبا أي إعزاز للدین في قتل الظلمة لأئمة الهدی إنها غاية الإذلال. 

ولا آوافق ابن الأمير في نقطتین: 

1 - محاولته التوفیق بين رأي الزيدية وبين رأي المذاهب الفقهية في الخروج» فبینما تری الزيدي 
الخروج على الحاکم الظالم - متى اکتملت للخارجین عدة آهل بدر - ولا يعد الامام إماماً إلا ذا - 
الومام آحمد على سبیل المثال یقول: السمع والطاعة للأئمة وآمیر المؤمنين البر والفاجر» ومن ولي 
فاجتمع عليه الناس ورضوا من غلبهم بالسیف وسْتي أمير الممنین... ليس لأحد أن يطعن عليه ولا 
وصلاة الجمعة خلفه وخلف کل ولي جائزة إمامته» ومن آعادها فهو مبتدع تارك للاثار مخالف 
ومنخرج على إمام من أئمة المسلمین» وقد كان الناس قد اجتمعوا عليه وآقروا له بالخلافة بأي 
الوجوه كان بالرضا أو بالغلبة فقد شق الخارج عصا المسلمین وخالف الاثار المروية عن رسول | 
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فلا سبیل إلى التوفیق بين من يرى الخروج على الظلمة مبداً وبين من لا بری الخروج أياً كانت الا 
أن یکون كفراً بواحاً. 

2 - قوله إن آئمة أهل البيت كالحسين كانوا يأملون النصر على عدوهم في خروجهم ولولا ذلك ه 
لما في قتلهم من إذلال الدين. على أن الحسين لم يخرج إلا في أهل بيته ونفر قليل معه» وما كان خا 
غدر أهل الكوفة بأبيه وأخيه» ولقد ودعه أهل المدينة وداع شهيدء ولقد كان الأمر مفاضلة ب 


کلاهما مر: أن يبايع يزيد وتصبح الغلبة في المسلمین سنة» بل وما كانت البيعة لتحقن دمه فم 
معاوية لابنه يزيد:... أما الحسين فأرجو الله أن يكفيك من كفاني أباه وأخاهء اي إذا لم يقتله خار 
السمء وبين الخروج رفضاً لمبدأ الغلبة ولإعلان شرعية الخروج لأن النهي عن المنكر واجبء وان كاز 
إذلال للمسلمين فإنه إعزاز لمبداً الخروج» وكل الدعوات الخارجة على الظلم قد استظلت براية الحس 

ويتابع ابن الأمير رأيه في الحكم على من فارق الجماعة فيقول: إن أحاديث النهي عن فراق الجه 
تصدق فيمن يخرج طالباً للملك المختار بن أبي عبید """ ومحمد بن الأشعث ويزيد بن الملهب ومن 
لهم من طلاب الملكء لا يخرجون على الظالم لظلمه بل لينالوا ودسيروا في العباد سيرة من حاريوه 
آخرج الشيخان عن رسول الله أنه قال: (ثلاثة لا يكلمهم الله يوم القيامة ولا يركيهم ولا ينظر إليهم ثد 
الثلاثة رجلاً بايع إماماً لا يبايعه إلا للدنيا فان أعطاه منها وفى له وان لم يعطه لم يف له). 

القول الأول: الخلفاء سواء أكانوا عدولاً أم جورة» استناداً إلى الالتزام بأخف الضررين أو المفسد: 
أعظمهما فإن السكون على ظلم الظالم والصبر عليه أهون من الفساد الذي يتفرع من مخالفته 
عليه. 

ويرد ابن الأمير على ذلك بقوله: هذه غفلة من قاعدة متفق عليها بين العلماء أجمعين من أ 
وغيرهم من علماء الدين وتحقيقها: إن الخروج على الظالم من باب إنكار المنکر» ومن ناحية أخرى ! 
هو المقصود من لفظ الجماعة كما أورده القرآن إذ قال تعالى: چش ج چ چ چ چچ 5 چ[ار 
3] فحدد الجماعة في الاعتصام بحبل اله والمخالفة المنهي عنها في الافتراق عنه» وحبل اللّه هر 
والسنة» وقال تعالى: [الشورى: 13] فالمفارقة المنهي عنها هي الافتراق عن الدين لا عن الخلفاء الظا 

القول الثاني: زعمت الأشعرية أنهم المقصودون بالجماعة في الحديث وسموا أنفسهم أهل السنة و 
لا أنهم هم المنهي عن فراقهم» وقد أشار إلى ذلك الزمخشري في تفسير سورة الأعراف قائلاً: سمو 
جماعة» وهذا تفسير باطل لأن هذه التسمية لم تكن حادثة على عهد رسول الله ولا يصح تفسير ' 
بما عرف في لغته» ومن المعلوم أن الأشعرية قد ابتدعت بدعاً في علم الكلام مذمومة لما عل 
الأمة ٠‏ ففراق ما هم عليه من الابتداع مأمور به لا منهي عنه» فليسوا بأهل سنة ولا جماعة» وق 
هذا ى کتاب: الأنفاس اليمنية الرحمانية فى الرد علی بعض غلماءالاشحرة ٠‏ 

القول الثالث: المراد بالجماعة» وهو الذي بنى عليه الحسین بن الامام القاسم في شرح الغاية, ۱ 
حدیث: (لا تزال طائفة من آمتي ظاهرین على الحق لا یبالون بمن خذلهم ولا من نصرهم)» وأحادي 
كثيرة ذکرها في باب الاجماع منها حدیث: (ستکون هنات وهنات» فمن رآیتموه فارق الجماعة يريد 
آمر آمة محمد كاثناً من كان فاقتلوه فان يد الله مع الجماعة)» والمراد فارقهم فراق آبدان لقتالهم 


علیهم لا فراق آقوالهم والا لم يكن إجماع. 


القول الرابع: المراد بالجماعة من كان على طريقة رسول الله ذکر آبو نعیم الأصفهاني في كت 
الأولياء أن عبد الله بن المبارك قال: الجماعة عالم متمسك بآثار النبي وطریقته» فمن كان معه في ط 
مع الجماعة ومن خالفه ترك الجماعة. 

القول الخامس: إنهم الطائفة المنهي عن فراقهم وهم آهل الحدیث العالمون به علماً وعملاء وآنهه 
على ما كان عليه صلی الله عليه وأصحابه "۳" 

ولا يعد افتراقاً عن الجماعة خلاف الفقيه في المسائل الفرعية» فإن المنفردين بآراء فيها ليسوا د 
راعوا الدليل. ومن اجتهد وأخطأ فله أجرء فخلاف الفقيه غير داخل في النهي عمن فارق الجماعة. 

نخلص من ذلك إلى أن ابن أمير يرفض في مفهوم الجماعة ادعاءين: 

الأول: أنه السلطان حتى وان كان جائراً وذلك رأي أبي بكر بن ارد 

الثاني: دعوى الأشعرية أنهم أهل السنة والجماعة. 

وبقيم المفهوم على ما ورد في القرآن مستشهداً بما ورد فيه عن أهل الكتاب واختلافهم بعد ما جا 
العلم وأسباب الاختلاف ومنهج الرسلء ثم يذكر آراء تفيد ضرورة التزام الجماعة بالحق حتى ي 
خالفها على باطل» وأنها المقتفية آثار الرسول وصحابته. 

ب - هل تصح مخالطة الظلمة؟: 

مخالطة الظلمة أنواع وأقسام منها ما هو مباح بل يجب ومنها ما يوجب أليم العقاب: 

النوع الأول: ما يجب لإرشاده وتعليمه الشريعة ونصحه إذ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 
وذلك كمخالطة الأنبياء للكافرين» وقد وصفهم الله بالظلم في قوله: [البقرة: 254]» هذا واجب على 
لأن العلماء ورثة الأنبياء. 

النوع الثاني: أن يخالطهم اتقاء شرهم على نفسه أو ماله أو عرضه أو على أي مسلم في أي من الثلا 
جائز وقد يكون واجباء قال تعالى: [آل عمران: 28] وهي في الكفار: فبالأولى في مسلم ظالم. 

النوع الثالث: مخالطة الظالم لقرابة ورحامة» فهذه جائزة بلا ملامة» قال تعالى في الأبوين الكافرين: 
15]. 

النوع الرابع: المخالطة في المعاملات في البيع منه والشراءء فإنه جائز بالاتفاق ما لم يعلم أن الذه 
منه حرام أو يظن ذلك» وقد كان الصحابة يتاجرون مع الكفار واليهود بل هذا رسول اللّه مات ودرعه 
عند يهودي. 

النوع الخامس: قبول ما في يد الظالم من آموال لك فيها حق» فهذا جائز وعليه أئمة الإسلا: 
الحسين سبط الرسول فقد قبض من معاوية أموالاً كثيرة» ولا ريب في أن معاوية من الظلمة ١‏ 
اغتصابه مقام الخلافة > وكذلك وفد عليه ابن عباس وغيره من الصحابة» وهذا قائم في كل زمان. 


هذه آنواع من المخالطة جائزة ولا يحرم منها شيء بالاتفاق والإجماع. 

آما من خالط الظلمة لاعانتهم على ظلمهم في آخذ آموال العباد ظلماً وعدواناً أو في سفك دما 
وطغياناً أو خالطهم لاعانتهم على باطلهم سواء بلسانه أو بسنانه أو بقلبه أو بسکوته تقریرا فهو مثا 
عاص لله وآثم» وهذا هو الذي ورد فيه الوعید والزجر الشدید. آخرج القزوبي وابن عساکر من < 
هريرة مرفوعاً أن الرسول قال: (سیکون خلفاء یعملون ما لا یعلمون ویفعلون ما لا يؤمرون فمن أنك 
برئ ومن أمسك يده سلم ولکن من رضي وبایع) وي حدیث آخر: (سیکون بعدي آمراء من دخا 
فصدقهم في کذبهم وآعانهم على ظلمهم فليس مني ولست منه ولیس بوارد عليّ الحوض). 

فعرفت أن المحرم من المخالطة والغشیان هو ما كان فيه إعانتهم على ظلمهم وهذه الاعانة مت 
آعوانهم وعماد دولتهم» قال تعالی [الصافات: 22] في کتاب التفسیر آزواجهم: آعوانهم. 

كذلك من رضي بما ارتکبه من القباتح فان حکمه کحکمه» فعن رسول اللّه أنه قال: (إذا عملت الخ 
الأرض كان من شهدها فکرهها کمن غاب عنهاء ومن غاب عنها فرضیها كان کمن شهدها)» ومن أ< 
كان منهم: [المائدة: 51] وقال تعالی: [الممتحنة: 1]. 

واعلم لأنه لا ينحصر في الولاة الخونة أو الحکام الفجرة كما هو المتبادر عند الإطلاق» بل الظلم 
على ارتکاب الذنب واقتراف الائم وذلك بالتسمية أولى لأنه ظالم لنفسه فان عرفت ذلك عرفت أذ 
أحداً الا وهو مخالط لظالم» فقد یخالط الرجل امرأته وهي ظالمة لنفسهاء ویخالط ولده وقد یکون : 
خادمه أو جاره أو جلیسه فان كان مجرد المخالطة قادحاً فيه لم يبق من عباد الله من تراه عدلاً وا 
إلا إن كان في رأس جبل لا یخالط إنساناً ولا یواصله سراً ولا اعلانا. 


لله در الزمخشري خن قال: 


وعن صحبة الأشرار لا تسألنني فصحبتهم منزوعة الحب من قلي 
ولكنني آصطاد رزق بآرضهم ولا بد للصیاد من صحبة الکلب 


فلا تلازم بين المخالطة والمحبة» فالمحرم أن تحب الظالم لظلمه أو الفاسق لفسقه لا أن تحبه لا 
فان الٍنسان يحب زوجته الكتابية ولا يلام على ذلك بل نها تدخل تحت قوله تعالی: [الروم: 21] 
ولده لکونه ولده لا لکونه عاصیاء آما إن تعلقت المحبة بما يحرم فإنه آثم. 

ومن أحب ظالماً لخصلة خير فيه من جود أو کونه طالباً للعلم أو كان حبه لکونه قربياً له أو من آ 
عن سوء فهذه لا تحرم بالإجماع. 

وان وجبت المخالطة فیتعین عليك الاقتصار على قدر الحاجة حافظاً لسانك عن استحسان ما 
وصائباً لقلبك عن المیل إلى ما لا يحل إليه المیل» وحازماً لباطنك عما يحرم عليك بالاختلاط فانا رأ 


اتصلوا بالملوك لمقاصد على دعواهم صالحة ومتاجر في الآخرة رابحة» فما لبثوا الا يسيراً من الز 
صاروا من جملة الْعوان وتخلقوا بأخلاق الظالمین وسلکوا مسالکهم فى کل ین 

واعلم أنه لما كان الاتصال بالظلمة لأي من الوجوه التي تجوز مما قدمنا غير ممنوع عنه شرعاً إلا 
مظنة المیل إلى هواهم والاعانة على هواهم واستحسان ما قبح اللّه ورسوله» ولما كان حفظ ال 
الاتصال بهم أمراً عسيراً - إلا على من يسره الله للیسری وآثر الأخرى على الأولى - فاٍنه ریما تم له | 
بهم لما أذن له شرعاً في الاختلاط مع حفظ لدينه - غير أنه لما كان هذا الأمر عزيزاً حتى يكاد يلحق 
فقد حذر السلف من الاتصال بالظلمة من الملوكء وقد ورد عنهم أنهم كانوا يتعلمون تجنم 
السلاطين. آخرج الخطيب في حديث عن أي هريرة أن الرسول قال: (سيكون في آخر الزمان آمر 
ووزراء فسقة وقضاة خونة وفقهاء كذبة فمن أدركهم فلا يكن لهم عريفاً ولا جابياً ولا خازناً ولا شرط 

وحاصل الكلام أن تكون آمراً بكل معروف ناهیاً عن كل منكر بلسان مقالك أو لسان حالك تارا ا 
منكر بالحقيقة أو الحال حتى تنزل حقيقة حالك منزلة مقالك في الأمر والنهي» فمتی حصلت المصلد 
الحضور ومتى حصلت المفسدة حرم لأنه مشاركة في المعصية وركون إلى الظلم» فلو عزم الأمير - 
قوم أو قتلهم وكان في حضورك السلامة من أحد الأمرين لزم حضورك بشرط إنكارك الأمر بلسا 
ولسان المقال. 

فإن قيل قد أجزت معاملتهم بيعاً وشراء والذي في أيديهم ليس لهم إنما هو من بيت مال المسلمين 
المخلوقين أدخلوه منازلهم ومنعوه عليهم وقد يكون غصباً وجب إرجاعه لأهله» قلت: على فرط 
ولايتهم وتصرفهم فإنه إن كان ما شروه منك لصالح العباد كالجهاد وما تحتاجه الأجناد جاز البيع 
علمت أن المال ليس غصباء آما إن كان غصباً فهي مظلمة يجب عليه التخلص منه وذلك برد الم 
آهلها. 

تعقیب: 

هذه قدرة صالحة للعلماء في العلم والعمل» عمل بما علم. بلغ في العالم مبلغ الاجتهاد في زمن . 
الفکر الإسلامي عن إنجاب المجتهدین» وفرض احترامه على الخصوم قبل الأتباع بعمله الصالح واعر 
الدنیا ومطامع الملك» فکان مسموع الكلمة في الملمات والخصومات وابان فتن يضيع عادة فيم 
الحق. 

وقد نهج ابن الأمير نهج ابن الوزير في الاهتمام بالفقه والحديث وترجيحهما على علم الكلاه 
المذهب الزيدي بما كان يعوزه من حفاظ على وجه الخصوصء وذلك بلا شك اتجاه محمود» وکا 
الفكر على السنة ومذهب آهل السلف على الخصوص فتصدی للبدع والخرافات. 


ولکن الاٍعراض عن المسائل الكلامية ليس محمود العاقبة في كل حالء إنه وان لزم عنه آفات 
والمراء فهو حصانة للعقل» وحين آعرض فقهاء دولة المرابطین عن الکلام سقطوا في التشبیه وال 
حقيقة» إن المذهب الزيدي لا یسمح بمثل ذلك ولکن لا غنى لنفرع عن الأصلء وعلوم الدین 
وحدیث وغیرهما نما هي فروع من أصل ثابت هو آصول الدین» وما كان لابن الأمير أن یتردد في ال 
آصحاب البدع تارة بين تكفيرهم واستباحة دمائهم وتارة آخری بين استنکار فعل محمد بن عبد الوها 
لو أنه قد اهتم بأصول الدین قدر اهتمامه بالفقه والحدیث, ولکنه على کل حال عالم فذ في زمن 
العلماء فضلاً عن الأفذاذ لا في الیمن فحسب بل في سائر آقطار المسلمین. 


الشوكاني " د بن علي" 


3 -1250ه 
"أخذت العلم بلا ثمن وأريد اتفاقه كذلك" 
الشوكاني 


هو القاضي الحافظ محمد بن علي بن محمد بن عبد الله الشوكاني نسبه إلى "هجرة الشو؟ 
(خولان) باليمن» ولد في الثامن والعشرين من شهر ذي القعدة عام 1173ء وكان والده قاضياً عاله 
القرآن في صغره ثم علمه والده بعض فنون العلم كلأزهار» ومختصر في الفرائض والكافية والشا 
الحاجب» درس مختلف العلوم على مشايخ عصره فأخذ الفقه عن أحمد بن محمد الحرازي» وال 
يدي إسماعيل بن حسن كما قرأ الأصول والفقه والتفسير والعقائد على جماعة من الشيوخ استقد 
كتابه "البدر الطالع" وقد ألم بمعظم المعارف العقلية والرياضية والفلكية ولكنه نبغ في العلوم الددٍ 
مفسر ومحدث وفقيه وأصولي فضلاً عن كونه مؤرخاً وأديبء ولم يتلق العلم عن أحد خارج اليه 
يغادر صنعاء قطء وقد شرع في الاجتهاد وهو دون الثلاثين» وأمضى معظم وقته في التدريس حت 
ثلائة عشر درساً في اليوم والليلة» وريما بلغت دروسه العشرين في التفسير والحديث والفقه والأصول 
والصرف والبلاغة» وكان إلى جانب ذلك يجيب عن الفتاوى التي ترد إليه من أنحاء اليمن حتى كادت 
تقوم عليه وحده منذ بلوغه سن العشرين. 

تولى القضاء عام 1209ه فأراد تطبيق ما يدعو إليه من آراء فقهية ولكنه وجد مقاومة من متفقه 
المتزمتين المتحايلين على الشريعة» عاش حياة العلماء بين الدرس والتدريسء» وان اشتغل فترة م 
بالقضاء والوزارة بين عام 1200 حتى وفاته عام ۰1250 وهي فترة عاصر فيها من الحكام المنصور 
العباس (1189 - 1224ه) ثم ابنه المتوكل على الله أحمد (1224 - 1231) ثم ابنه المهدي 
(1231 -1251ه)ء ولا شك في أن منصب القضاء قد قربه من الحکام» بل إنه أخذ البيعة مر 
والأعيان للأخيرين» ثم تولى الشؤون القضائية والإدارية والسياسية في عهد المهدي ولكن لا شك أيد 
كان یحظی بمكانة وتقدير من الجميع» لم تفسده السلطة - وان شغلته عن التدريس - إذ سار ١‏ 
أحسن سيرة» ناصحاً الحكام داعياً إلى الاجتهاد إلى أن توفي بصنعاء عام 1250ه. 

مؤلفاته: 

للشوكاني مؤلفات تزيد على المائة في الفقه وأصوله والحديث والتفسير والتاريخ وريما كان أكثر 
ايتن نظا من خی كلوه مات و رها واف رشنل اده "و ذاكف فالسخطوظ من ول 
على المطبوع بكثير» وهذه أهمها: 

آولگ المطبوع: 


1 - إتحاف الأكابر باسناد الدفاتر: حیدر آباد 1328ه. 

2 - إرشاد الفحول إلى تحقیق الحق من علم الأصول: المطبعة المنيرية بمصر 1347ه. 

3 - البدر الطالع بمحاسن من بعد القرن السابع: مطبعة السعادة بمصر 1348ه. 

4 - تحفة الذاکرین في شرح عده الحصن الحصین للجزري: المكتبة الحابية بمصر 1350ه. 

5 - التحف في مذاهب السلف: المطبعة المنيرية بمصر 1343ه. 

6 - تنبیه الأعلام على تفسير المتشابهات بين الحلال والحرام: مطبعة المعاهد بمصر 1340ه. 

7- الدرر البهية ثم شرح لها تحت عنوان الدراري المضيئة: مطبعة مصر الحرة 1347ه. 

8 - الدر النضید في إخلاص كلمة التوحید: المطبعة المنيرية 1351ه. 

9 - الدواء العاجل في دفع العدو الصائل: المطبعة المنيرية 1343ه. 

0 - رفع الريبة في ما يجوز وما لا يجوز من الغیبة: المطبعة المنيرية 1343ه. 

1 - العقد الثمین في إثبات وصاية آمیر المؤمنين: المطبعة المنيرية 1348ه. 

2 - فتح القدیر الجامع بين فني الرواية والدراية من التفسیر: المكتبة الحلبية 1349ه. 

3 - الفوائد المجموعة في الأحاديث الموضوعة: مكتبة السنة المحمدية بمصر 1380ه. 

4 - القول المفید في أدلة الاجتهاد والتقلید: المکتبة 1347ه. 

5 - نيل الأوطار شرح منتقی الأخبار: المکتبة الحلبية 1347ه. 

6 - نزل من اتقی یکشف آحوال المنتقی (مختصر نيل الأوطار): طبع حجر بالهند 1197ه. 

7 - ارشاد السائل إلى دلالة المسائل. 

8 - أدب الطلب ومنتهی الأدب: مركز الدراسات اليمنية 1979. 

9- السبیل الجرار المتدفق على حدائق الأزهار: (شرح على کتاب متن الأزهار لابن المرتضى» وه 
للمسألة الفقهية فیشرحها ویبین وجه تقلید ابن المرتضی للامام الهادي یحی بن الحسین أو الإمام 
حمزة أو غیرهما أو وجه استقلاله عنهم ثم یبین وجه الصواب ودلیله أو الخطأ واجتهاد الشوکانی). 

ثانياً: المخطوط: 

1 - إرشاد الغبي إلى مذهب آل البیت في صحب النبي: مجموع 58. 

2 - إرشاد الأعيان إلى تصحيح ما في عقد الجمان: مجموع 121 من ص 4 - 0 » 159 - 167. 

3 - بغية المستفيد في الرد على من أنكر العمل الإجتهاد من أهل التقليد مجموع 1 من ص 18 - ١‏ 

4 - التصوف بحث: مجموع 1 من ص 121 - 126. 

5 - الحد التام والحد الناقص: مجموع 1 من ص 40 - 41. 

6 - در السحاب في مناقب القرابة والصحاب: حديث 69 - 76. 


7 - رفع الأساس لفوائد حدیث ابن عباس: مجموع 150 ص 236 - 237. 

8 - الربا والنسيئة: مجموع 1 ص 123 - 135. 

9 - الأبحاث البديعة في وجوب الإجابة إلى أحكام الشريعة. 

0 - الأبحاث الرضية في الکلام على حديث حب الدنیا رأس کل خطيئة. 

1 - إبطال دعوى الإجماع على تحريم مطلق السماع. 

2 - إتحاف المهرة في الكلام على حديث (لا عدوى ولا طيرة). 

3 - إرشاد الثقات إلى اتفاق الشرائع على التوحيد والمعاد والنبقات: 

(اتفقت الشرائع السماوية كلها في أمور ثلاثة: توحيد الله وإثبات النبؤات والمعاد الجسمانی) ١‏ 
الشوكاني على موسی بن ميمون إنكاره لعلم الله بالجزيئات والمعاد الجسماني. 

4 - الإعلام بالمشايخ الأعلام والتلامذة الكرام (فيه تعريف بشيوخه وتلاميذه). 

5 - أمنية المتشوق في تحقيق حكم المنطق. 

6 - بحث المفسر عن تحريم كل مسكر مفتر. 

7- بحث في مستقر أرواح الأموات. 

8 - بحث في الاستدلال على ثبوت كرامات الأولياء. 

9 - بحث في أن إجابة الدعاء لا ينافي سبق القضاء. 

0 - بغية الأريب من مغني اللبيب. 

1 - البغية في مسألة الرؤية (وفيه تابح ابن الوزير وخالف المعتزلة والزيدية في جواز رؤية اللّه في ال 

2 - تشنيف السمع بابطال أدلة الجمع (وفيه رد على بعض علماء الزيدية الذين يجيزون ال 
الصلاتين بدون عذر). 

3 - التوضيح في تواتر ما جاء في المهدي المنتظر والدجال والمسيح . حيث يثبت ظهور المسی- 
إلى قوله تعالى: چڻ ن 53 5 ۀ 2 ه 4 بر ه ه هه م ‏ ج [النساء: 159] وكذلك الدجال ۱ 
المنتظر. 

4 - جواب السائل في تفسير چئه ته ئو ئو نو نو ئۆ ئۆ چ[یس: 39] رد على س 
بن صالح العماري وفیه يقارن قول اللّه بما آثبته علم الفلك. 

5 - رسالة في حکم الاتصال بالسلاطین. 

6 - رسالة رفع المظالم والمأتم. 

7 - رسالة في الکلام على وجوب الصلاة على النبي. 

8 - رسالة في لحوق ثواب القراءة المهداة من الأحياء إلى الأموات» وللشوکاني رسائل کثيرة متفاوت 
متعلقة بتفسیرات آیات أو شرح آحادیث أو آحکام فقهية قد جمعت في آريعة مجلدات کبار وسماه 


488 e 
. " الرباني فى فتاوی الشوکاني‎ 


آراؤه الدينية: 

1 - في ذم التقليد وبيان أسبابه وفي وجوب الاجتهاد: 

إن جماعة من المشتغلين بالفروع في عصرنا هذا صاروا يشتغلون بأمور يزجرهم عنها نفس 
مشتغلون به من هذا العالم فأردت تنبيههم. 

إن أول درس يدرسه التلميذ على أستاذه هو وجوب الاجتهاد وأنه لا يسوغ في المذهب التقل 
مقلدون ليحيى بن الحسين مع أنه صرح تصريحاً واضحاً بمنع التقليدء ولكنهم قالوا يجوز تقلم 
الهادي وان منع هو نفسه من تقلیده! ۳۳" 

إنهم يخشون الاجتهاد حتى لا يكون أمراً بمنكر أو نهياً عن معروف مع أنهم يعرفون أن لكل مجته 
وأنه إن أخطأ العالم فله أجر. 

وقالوا نخشی على المجتهد أن يخالف المذهب مع أنه ليس في مذهب من المذاهب من يصر 
التقلید. فالاستقرار في التقليد باطل. 

إنهم يعتمدون في الفقه على كتاب الأزهار مع أنه قد صرح صاحبه بأمرين: الأول أنه لا إنكار ف 
مختلف فیه» فالمجتهد الذي أنكرتم عليه اجتهاده لم يخالف ما ورد في الأزهارء الثاني: أنه لا يصل- 
الا من كان مجتهدا "» فان أتكرتم اجتهاد القاضي فقد خالفتم ما ورد في الأزهارء ولا بد للقاضي من 
لأن المجتهد هو الذي يعرف الحق ويعرف الباطل بالدليل من الكتاب والسنة» ولقد قال الرسول: 
ثلائة: قاضيان في النار وقاض في الجنة آما اللذان في النار فأولهما الذي قضى بالباطل والثاني الذ 
بالحق وهو لا يعرف أنه الحق» كذلك المقلد إن أفتى بالحق فهو لا يعرف أنه حق لأنه لا يعرف 
إمامه من دون أن يطلب الدليل على صحة قوله فهو لا يدري هل هو حق أم باطل). 

إنك إن قلدت إماماً أو أحداً من العلماء فقد جعلته مشرعاً مع أنه ليس للرسل أنفسهم إلا البلاغ ع 
ما شرعه لهم» فكيف بحال غيرهم ممن لم يجعلهم الله من أهل العصمة سواء من الصحابة أو تاب 
أئمة المذاهب» وان زعم أن لواحد من هؤلاء أن يحدث في شرع الله فقد أعظم الفرية على اللّه» لأن : 
لا تكون إلا لله» فمن ادعاها لغيره تصريحاً أو تلميحاً فقد أدخل نفسه في باب من أبواب الشرك, 
الاجتهاد من القادر عليه كفر وشركء لأنه تعطيل لكتاب اللّه وسنة رسوله واحلال لقول صاحب 
محلهماء إنهم يعتقدون العصمة في آتمتهم مع أن الذين يقلدونهم لا يعدون الحق موقوفاً عليهم» ذ 
طالب العلم - أن توطن نفسك على الجد والاجتهاد والبحث حتى تبلغ ما بلغ إليه من أخذ الأحكام 
مو ذلك المقيل الت للا هل واه فالوره القع شو ول اف کر ای 

ولكنهم زعموا أن العلم كان ميسراً لمن كان قبلهم ولكنه أصبح صعباً علیهم. إنهم بقولهم هذا ذ 
على الله رفع ما تفضل به على ما كان قبلهم من الأئمة ضمن كمال الفهم وقوة الإدراك والاستعد 


المعارف» هذه دعوی من آبطل الباطلات ومن آجهل الجهالات. 

إنه لا یخفی على من له أدنى فهم أن الاجتهاد قد يسره اللّه للمتأخرین تيسيراً لم يكن للسابقین, فة 
التفاسیر وصارت من الكثرة ما لا یمکن حصره. کذلك السنة المطهرة والکلام في العدل والتجریح؛ 
الرجل من المتقدمین يرحل للحدیث الواحد من قطر إلى قطر فالاجتهاد على المتآخرین آیسر ولا 
المعارف ما لا یعرفها الأولون. 

ولا تقتضي القدرة على الاجتهاد غير العلم بلغة العرب لیفهم کتاب الله العزیز بعد أن یقوم لسا 
من النحو والصرف وبعض من مهمات آصول الفقه والسنة المطهرق ولا پشترط أن یکون حا 
الأحاديث» بل یکون ممن یتمکن من استخراجها من مواضعها عند الحاجة ولا يقتضي الاجتهاد . 
البلاغة» بل يكفي إحاطة المجتهد باللغة والنحو والصرف والأصولء فالتبحر في هذه العلوم لي 
للقدرة على الاجتهاد إنه فقط بظهر التفاوت بين المجتهدین. 

بل لا يجوز التقلید من غير المجتهدین» علیهم أن يسألوا آهل الذکر طالبین منهم الأدلة حتى ١‏ 
مقلدین» لأن التقلید هو أخذ رآي الغير بغير دليل» آما من أخذ بالدلیل فانه وسط بين الاجتهاد والتق 
كان غالب الصحابة والسلف الصالح کذلك. 

والذي أدين الله به أنه لا رخصة لمن علم من لغة العرب ما يفهم به کتاب اللّه ثم أن يقوم لسانه د 
علمي النحو والصرف وشطر من مهمات كلية آصول الفقه في ترك العمل بما یفهمه من آیات الکتاد 
أو السنة المطهرة» ولا يحل التمسك بما یخالفه من الرأي سواء كان قائله واحداً أو جماعة أو الجمهو 

ولا يكتفي الشوكاني بالتندید بالتقلید وانما یکشف عن آسباب خذلان المقلدین وقعودهم عن | 
وآهم هذه الأسباب: 

1 - الجبن عن المجاهرة بالحق» قیل هؤلاء المتعصبة من المقلدة قد طبقوا جمیع الأقطار ال 
وصارت المدارس والفتاوی والقضاء وجمیع الأعمال الدينية بآیدیهم» فما من بلد إسلاي إلا وينتمي 
مذهب من المذاهب وهم لمیت من الأموات مقلدون آخذون ما یجدونه في مولفاته ومولفات اتب 
عسی يغني إرشاد فرد من آفراد العلم وطلبة الدلیل» إنه عند آول كلمة یفوه بها یقوم عليه من الم 
ینغص عليه مشريه ويكدر عليه حاله» وأقل آحواله أن يسى به المقلدة إلى من بأيديهم الأمر والنهي 
وللصولة فيمنعونه وبتوعدونه» هذا إذا لم يمنع من التدريس والافتاء فما يصنع المسكين بين م 
المقلدة كل واحد منهم أجل منه قدراً وأنبل ذكراً وأكثر أتباعاًء أترى الناس يظنون الحق بيد ذا 
فيتبعونه مخالفين آهل مدينتهم قاطبة» وهؤلاء يلقون من الكلمات ما يثير غضبهم ويستطير حميتهه 

الجواب: هب أن حامل العلم ومبلغ الحجة سيحال بينه وبين ما يريد» فإنه قام بما أوجب الله عل 
إلى ما طلبه الله منه من الهداية» فصار بذلك من العلماء العاملين» فله أجر من مكنه الله من ذلك: 


قام في المقام الذي افترضه اللّه ثم حال بینه وبين نشر الحق من لا يطيق دفعه ولا يقدر على مناهض 

على أن عليه في تنبیه الناس إلى باطلهم أن یدعوهم بالحکمة والموعظة الحسنة وآن يتألفهم كما كا 
الله يتألف رؤساء المشركينء فلا يباغتهم بما لا تهوى أنفسهم بل أن يسلك معهم مسلك المتب 
جذب القلوب وأن يرغبهم في ثواب المنقادين إلى الشرع المؤثرين للدليل على الرأي والحق على الباط 

وتوقع التنكيل بالمجاهر ليس مبرراً للقعودء فيكما لا تهوى آنفسهم بل أن يسلك معهم مسلك ال 
في جذب القلوب وأن يرغبهم في ثواب المنقادين إلى الشرع المؤثرين للدليل على الرأي وللحق على ال 

وتوقع التنكيل بالمجاهر ليس مبرراً للقعود» فكم من علماء اضطهدوا ثم انتشر علمهم وبلغوا ما 
سواهم وجعل كلمتهم العلياء ولم ينتشر لمعاصريهم المؤذين لهم من المباحث العلمية رسالة أو موّلا 

وبذكر الشوكاني حادثة وقعت له حين آلف رسالته: (إرشاد الغبي إلى مذهب أهل البيت في صح 
رداً على من ذم الصحابة إذ قاموا عليه قومة شيطانية وصالوا صولة جاهلية وحرروا جوابات ز 
عشرون رسالة مشتملة علی الشتم والمعارضدة " وأشاعوها بيخ العامة ولم یجدوا عنه الخاصة الا 
تقية لشرهم» وزاد الشر وتفاقم حتى آبلغوا ذلك إلى آریاب الدولة والمخالطین للملوك من الوزراء يشي 
الحاکم بحبسه أو |خراجه وآشار عليه تلامیذه بالفرار أو الاستتار أو على الأقل عدم العود إلى 
التدریس ولکنه استمر دون أن يلحقه آذی وذلك من صنع اللّه ولطفه الخفي. 

وحتی إذا بلغ بهم التنکیل آقصاه فذلك لیس مبرراً للقعود» فهل آنت کل العالم وجمیع الناس أم 3 
مخلد فى هذه الدار؟ آقصی ما ینزل بك أن تکون شهید الحق والعلم فتظفر بالسعادة الأبدية وتك 
لأهل العلم إلى آخر الدهر, وکم قد سبقت من عباد الله إلى هذه الطريقة وظفروا بالمنزلة العالية وا 
قدوة وبهم آسوه 

2 - مشايعة العالم لأهل السلطان: 

یعتقد الرجل في نفسه اعتقاداً یوافق الحق ویطابق الصواب فإذا تكلم عند من یخالفه من آهل 
ومن بيده شيء من الدنیا وافقه وساعده وسانده وعاضده» وآقل الأحوال أن یکتم ما یعتقده من ال 
في الحقيقة إيثار الدنیا على الدین والعاجلة على الآجلة» یخشون الناس آشد من خشيتهم للّهء فلو 
آهل الى نفسه أعظم من الرب لما مال ال هواهم تا ما پعلم آنه مراد اله. 

وان من آراد الدنیا بالدین لا ينال الا وبالاً وخسراناً عاجلاً أو آجلاً خصوصاً من كان من الحاملین ل 
المآمورین بابلاغها إل العباد ۳ 

3 - والرجوع إلى الحق فضيلة ولکنها آفة الغرور: 

ومن جملة الأسباب التي یتسبب عنها ترك الانصاف والتعصب للرأي وکتم الحق ما يقح بين آهل | 
الجدال والمراءاة» يجد الرجل في المناظرة ولکن یحمله الهوی ومحبة الغلب وطلب الظهور وآفة الغ 


التصمیم على مقاله» تسول له نفسه الأمارة بالسوء أن ذلك ینقص من قدره وبحط من شأنه» مع آر 
إلى الحق هو الذي یوجب للشخص الجلالة والنبالة وحسن الثناء» هذا نوع من التعصب يقع فيه الك 
سیما إذا كانت مقالتهم بمحضر من الناس" ""» یحمله على التمسك بالباطل آنفة عن الرجوع إلى رأ 
آصغر منه سنا أو آقل منه علماً أو آخفی منه شهرة ظناً منه أن في ذلك ما بحط منه وینقص ما هو ف 
الحط والنقص فى التصمیم علی الباطل ٠‏ 

4 - والتعصب للقرابة مفض إلى التقلید: 

قد يحمل حب القرابة الرجل على الذهاب إلى مذهبه وموافقته في القول حتى وان كان خطأ 
المباهاة آمام آصحابه: إنه في العلم مغرق وان بیته قدیم فیه, یقول قال جدناء وقال والدنا وهذا 
البشر وخاصة العرب المعروفین بالفخر بالأنساب» ولهذا تجد من له سلف على مذهب من المذا؛ 
على مذهبه سواء أكان ذلك المذهب من مذاهب الحق آم الباطل ولذا تجد غالب العلودة شيعة 
الأموية عثمانية» وکان العباس عند العباسیین أعظم الصحابة قدراً وأجلهم شأنا وكذلك ابنه عبد 
فضل شعراؤهم العباس على علي وأولاد العباس على أولاد علي» فكأنهم هم أهل البيت أما أولاد . 
خوارج! 

ولما أطبق الأمويون وأهل دولتهم على لعن علي ولا يعرف لديهم إلا بأبي تراب والمنتسب إليه وال 
ترابي فرط شيعته في التعصب له وغالوا في محبته وبالغوا في نشر فضائله مع أن اللّه قد جعل ذلك 
غنى عن ذلك بما ورد في فضائله. 

فالناشی في دولة ينشأ على ما يتظهر به أهلها وما يجد عليه سلفه» فيظنه الدين الحق والمذهب | 
لا يجد من يرشده إلى خلافه» لأن الناس إما عامة موافقون وإما خاصة تركوا التكلم بالحق خوف ال 
تلك الدولةء أو محافظة على حظ قد ظفر به من تلك الدولة من مال وجاه أو استجلاباب لخواطر ا 
طمعاً في نيل رئاسة من الدولة أو رزق من السلطان. 

وأمثال هؤلاء ليسوا بأهل للدخول في مسمی العلم ولا يستأهلون أن يوصفوا بوصف من أو 
الدخول في عداد آهله ۳ 

هل تجد في عمان من يخالف مذهب الخوارج؟ أم هل تجد في بلاد العجم من يخالف مذهب ال 
بل إنك لتجد غالب من في بلاد آهل البدع من العلماء الذين لا تخفى عليهم مناهج الحق وطرائ 
يتظهرون للملوك والعامة بما يناسب ما هم فيه. 

وأما في ديارنا (اليمن) فقد تلقنوا أن الصحيحين والسنة الأريع وما يلتحق بها من مسندات لم يكن 
من الشيعة» فيدفعون السْتَة المطهرة لأنها في هذه المصنفات» مع أن لا سنة غير ما فيهاء ثم هم ق 
بلباس أهل العلم وقعدوا في المساجد يعظون الناس فضلوا وأضلواء هم أشر من أهل التقليد 


المذاهب» لأن هؤلاء يعظمون کتب السنة ویعترفون بشرفهاء ولو كان لهم آقل حظ من علم لما خف 
أن هذه الکتب ما قصد مصنفوها إلا جمع السنة ولم یتعصیوا لمذهب. 

ولو احتاج آحد من المقلدین إلى مسألة نحوبة لرجع إلى کتب النحوء أو إلى مسألة لغوية لرجع ! 
اللغة وأخذ بقول آهلهاء وکذلك في مسألة آصولية أو تفسيرية أو غير ذلك من علوم العقل أو النقل 
في كل فن إلا إلى آهله» إن إنصاف الرجل لا يتم حتى يأخذ کل فن عن آهله کائناً ما کان» ولکن 
المقلد قائلاً يحي حديثاً عن رسول الله ظن أن هذا من وضع آعداء أهل البیت الناصبین لهم العدا! 
ماذا صنعوا: جعلوا أئمة آهل البیت في جانب وسنة الرسول في جانب آخر وآقاموا بینهما عناداً مه 
بيت النبي أحق الأمة باتباع سنته, التشیع عندهم في الاعراض عن سنة رسول الله وسب صحابة 
الصلاتین وترك الجمع وأضافوا إليها ترك بعض من سنن الصلاة کالرفع والضم» فان فعل ذلك أح 
وأوقعوا في آذهان العامة أنه ناصي ۳۳" 

5 - والعكوف عن المتون والمختصرات واقتصار المقلد على مسائل مذهبه: 

ومن الفقهاء رجال عولوا على محض الرأي وأعرضوا عن السنة الصحيحة حت أبطلوا كثيراً من 
الصحيحة الموجودة إما في محكم الكتاب أو صحيح الحدیث عكفوا على مختصرات الفقه والم 
يرفعوا الرأس إلى شيء غيرها. 

وقد آورثهم هذا تعلقاً بقواعد ظنوها في اللوح المحفوظء فإن كشف عنها وجدت في الغالب قض 
من يعتقد الناس أنه من أهل العلم لا مستند لها إلا محض الرأيء مجرد دعاوى لا هي من العقل 
النقل ولكنها أصبحت أصولاً مقررة وقواعد محررة» وقد آثروها على قول اللّه وقول الأنبياء تجد 
الفقه وفي أصول الفقه كما اشتهر ذلك بين علماء الكلام» فمن آراد الوصول إلى الحق» والتمسكء 
الإنصاف عليه أن يكشف عن هذه الأمورء فإنه إن فعل ذلك لم يحل بينه وبين الحق ما ليس من ال 
ومن أسباب الوقوع في غير الإنصاف الاقتصار على مسائل مذهب معين دون سائر المذاهبء و 
الحق من مؤلفات المتعصب - سواء الموافق أو المخالف - فالموافق مهتم بذكر المناقب دون : 
والمخالف يذكر المثالب دون المناقب» واذا لم يهتد المتعصب بما عرف من الحق فكيف يهدي به 
المصاب بالعمى لا يقود الأعمى والا فهما في ظلمات بعضها فوق بعضء لقد رسخ المتعصب حب 
ظناً أن ذلك نصرة للدين ووضع لأمر المبطلين» لقد بلغت عداوة المذاهب بعضها لبعض إلى درجة 
عداوة أهل الملل المختلفة. 

تجد ذلك في كتب الكلام» إذ يورد أصحاب كل فرقة مدللين بالحجج القواطع والبراهين الراجحة 
عرضوا لمذهب مخالف طفقوا فأوردوا له ما لا يعجزون عن دفعه» وقد علق بكل فرقة من العداوة 


ما يوجب عدم القبول من بعضهم في بعض. 

فعلی طالب الانصاف أن یقبل من جمیع المذاهب إلا ما كان بدعة أو كذباً كما هو حال غلاة | 
وآن يأخذ من کل فن أو علم نصيبء واياك لمن يثنيك عن الاشتغال بفن ما تسمعه من کلمات به 
العلم في التنفیر عنه والتقلیل لفائدته» فإنك إن فعلت ذلك وقبلت ما يقال في الفن معرفته كنت مة 
لا تدري ما هو بل اعرفه حق معرفته وأنت بعد ذلك مفوض في ما تقوله من مدح أو قدح» ولا يقال 
تمدح ما لا تعرفه أو تقدح في ما لا تدري ما هوء واني لأعجب من رجل يدعي الانصاف والمحبة للعله 
على لسانه الطعن في علم من العلوم لا يدري به ولا یعرفه ولا یعرف موضوعه ولا غايته ولا فا 
یتصوره بوجه من الوجوه, یشتغل بعضهم بعلوم الشرع فإذا سمح مسألة في فن لا یعرفه كالمنطق 
نفر منه بطبعه ونفر منه غيره» وهو لا يدري ما تلك المسالة» فما أحق من كان هكذا بالسکوت و 
بالقصور والوقوف حيث أوقفه الله والتمسك إذا سكل بقول لا آدري . 

إن العلم بكل فن خير من الجهل به بكثير» ودع عنك ما تسمعه من التشنيعات فانها شعبة من 
وأنت بعد العلم بأي علم حاكم عليه بما لديك من العلم غير محكوم عليك» وليس يخشى على 
قدمه في علم الشرع من شيءء وإنما يخشى على من كان غير ثابت القدم في علوم الكتاب والسنق 
على من رسخ قدمه في العلوم الشرعية أن يأخذ بطرف من فنون هي من أعظم ما يصقل الأفكار 
القرائح كالعلم الرياضي والطبيي والهندسة والطبء آما العلم بالفلسفة فإنه لا ينفي علم الشرع « 
رسوخا: 

وبعد» فما آحسن ما حكاه بعض آهل العلم عن الحکیم آفلاطون فانه قال: الفضائل مرة الوا 
العواقب» والرذائل حلوة الأوائل مرة العواقب» وقد صدق, فان من شغل آوائل عمره وعنفوان شباد 
الفضائل لا بد له من أن يفطم نفسه عن بعض شهواتها فیجد مرارة إذ یحتاج إلى مجاهدة لرد جام 
فإذا انضم لذلك إعواز المال وضیق المکسب وجد المرارة متضاعفة ولکن يذهب عنه ذلك قلي 
وآول عقدة تنحل عنه حين یتصور ما ينتهي إليه من الوصول إلى ما وصل إليه علماء عصره. ثم تنحل 
الثانية بفهم المباحث وادراك الدقائق فانه یجد من اللذة ما يذهب عنه کل مرارق ثم إذا نال من 
حظاً ودخل في عداد آهل العلم كان متقلباً في اللذات النفسانية التي هي اللذات بالحقيقة واذا ١‏ 
نفسه وبين فرد من معارفه ممن لم یشتغل بما اشتمل به وجد نفسه عالمة ونفس معارفه جاهلة 
ذلك بما يحصل له من لوازم العلم من الجلالة والفخامة وبعد الصیت ونباهة الذکر ورقعة المحل 
إليه في مسائل الدين وتقدیمه على غيره حتى إذا بلغ من العلم مکاناً علیاً انثال عليه طلبة العلوم وأذ 
المستفتون واحتاج إليه ملوك الدنیا وغیرهم. 


وآما کون الرذائل حلوة الأوائل مرة العواقب فصدق هذا غير خاف على کل ذي لب تنقضي اللذة 
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2 - موقفه من التصوف: 

أ - في النهي عن الاستعانة بصالحي الأموات أو النذر لهم أو اتخاذ قبور الأولياء مساجد: 

إن من أعظم ما أصيب به دين الٍسلام من الدواهي الکبار تلك الاعتقادات التي حدثت لهذه 
صالحي الأموات» وتلك آفة لازمة عن التقليدء یقرن الرجل من یعتقده من الأموات بمن یقلده منه 
المقلد إن إمامه في المذهب فلان وشیخه في الاعتقاد فلان» ولو کوشف ونطق بما في ضمیره لقال ! 
الذي يعول عليه في زعمه عند الشدائد في فضاء حاجاته ونیل مطالبة فلان» ولقد كان آوائل 
یعتمدون على أئمتهم في المسائل الشرعية ویعولون على آرائهم ویقفون عند اختباراتهم ویدعون 
الکتاب والسنة ولکنهم لا يرجون غير اللّه ولا یعولون الا عليه ولا يطلبون الا منه» فهم ون خلطوا 
ومعاملاتهم بآراء الرجال وقلدوهم فیما لم يأذن به الله إلا آنهم لم یخلطوا في معنی "لا إله الا 
تلاعبوا بالتوحید ولا دخلوا في آدوار الشرك وبلایا الجاهلية. 

وخلف من بعدهم خلف قصدوا الأموات في المهمات وفزعوا إليهم في الملمات وعکفوا على القبو 
لأصحابها النذور ونحروا لهم النحایر» تارة یطلبون منهم الحاجات لا يقدر علیها إلا الله وتارة ينا 
الله ویصرخون بأسمائهم مع اسم الّه» ثم استفزلهم الشیطان من مرتبة إلى مرتبة حتى استعظموا م 
هولاء الأموات ما لا یستعظمونه من جانب باري البرية وخالق الخلق» فیحلف آحدهم بالثّه فاجراً وا 
بمن یعتقده من الأموات» يقدم على المعصية في بیوت الله ولا يقدم علیها عند قبر من يعتقده؛ ثم 
الشیطان مرة آخری فصاروا ینسبون ما آصابهم من خير الأنفس والأموال والأهل إلى الميتء وما أص 
الشر في ذلك إليه. 

ومن أعظم الذرائع الشيطانية أنهم بالغوا في التأنق في عمارة قبور من يعتقدونه من الصالحين ونص 
القباب وجعلوا على أبوابها الحجاب ووضعوا عليها من الستور العالية والزخارف الرائعة ما يبه 
وبدخل الروعة في عقله والمهابة في قلبه تماماً كتلك المهابة التي تدخل قلوب الناس مما يفعله ملو 
من تزیین القصور ولبس فاخر الثياب والاستكثار من الحجابء إن رفع القبور والتبرك بها والطواذ 
والتبرك بأصحابها والنذر لهم لا يتفق مع إخلاص التوحيد لنّه» لقد أمر الشارع بتسوية القبور ففي 
مسلم من حديث أبي الهياج قال: "قال لي علي بن أبي طالب: ألا آبعئك على ما بعثني عليه رسول الل 
تدع قبراً مشرفاً إلا سويته ولا تمثالاً إلا سويته"» ومع أن العمل من أئمة المسلمين على خلاف ما 
الرسول من أن يُحصص القبر أو يبنى عليه أو يكتب عليه فإنه لا حاجة في أحد خالف السنة الثابتة 
کان ولا اعتبار في سكوت أهل العلم» وكان آخر ما وصى به رسول الله في مرض موته أن: لا تجء 


مسجداً ولا تجعلوا قبري وثنآ؛ لمن الله البهود اتخذوا قبور اما مساجد ق کان الواقع من 
بنوا على قبره الشریف قبة وبالغ ملوك الاسلام في تحسینها وتزبينهاء ووقد زعم جماعة آهل الفقه ر 
بذلك - أي رفع القبور ویناء القباب - إذا كان المیت فاضلاً ودونوا ذلك في مصنفاتهم ناسبین 
بعض السلفء فإن صح ما زعموه فانه لا حجة لأحد في مخالفة في شرع کائناً من كان وانما هو م 
كانت القبور على الصفة التي شرعها الله لما حدثت هذه الاعتقادات الفاسدة . 

ب - في الإنكار على بعض الطرق الصوفية مخالفتها للشرع: 

أطلق اسم المتصوفة أول الأمر على من بلغ في الزهد والعبادة أعلى مبلغ وأعرض عن زينة الحيا 
ولكنهم اجتمعوا بعد الدنياء والقيام بریاضات ومجاهدات وملازمة أذكار لم ترد في ذلك في طرق» وج 
منها شيخاً يعلمهم السلوك منهم من خالف الشرع وخرج عن كثير من آدابه» ولا عبرة بزهد ولا 
خالف أصحابها الشرع» وإنما العبرة في قول الرسول في الخوارج: تحتقر صلاتك إلى صلاتهم وعبا 
عباداتهم ثم وصفهم بأنهم يمرقون من الدین» هكذا كل من رام طاعة الله على غير الوجه الذي شرع 
وارتضاه لهم» وأخشى أن يقع ذلك لكثير من المتصوفة: يلازمهم الخشوع والانكسار والنفور من الث 
عن ذلك هيام وشحطات وأحوال ودعاوى لم تكن عن رسول الله ولا أصحايه” . 

لا آنکر أنهم يعملون على تهذيب النفوس واستئصال آفاتها من حسد وكبرياء وعجب» ولكن 
والتطبب لا يكونان بغير الكتاب والسنة وإلا لم يأمن صاحبه أن يكون كالخوارج في صنيعهم يحس 
يحسنون صنعاء ويظنون ريحاً وقد باءوا بالخسران المبين. 

ج - واستحسان طريقة الصوفية إن وافقت الشرع: 

التصوف المحمود هو الزهد حتى يستوي لدى الصوفي ذهب الدنيا وترابهاء ثم الزهد في ما يد 
الناس من مدح أو ذم حتى يستوي مديحهم وذمهم إذ هو منشغل عن الناس بذكر اللّهء فمن كان ه 
الصوفي حقاء وعند ذلك يكون من أطباء القلوب فيداويها ماحياً عنها آفاتها من الكبر والحسد 
والرباء التي هي آخطر المعاصيء ثم يفتح اللّه له أبواباً محجوبة عن غيره إذا صار جسداً صافياً ء 
الكذب مطهراً من دنس الذنوب» حینتذ تنكشف له أمور كانت تحجبها حجب الذنوب وأدران ال 
ولذا قال رسول الله في حديث أبي هريرة - أورده الترمذي - (اتقوا فراسة المؤمن فإنه ينظر بنور || 
يقع لهؤلاء الصالحين من المكاشفات فإنما يقع لأنهم باه يبصرون وبه یسمعون» فيحسون بالوة 
الإيمان الذي هو من نور الله» (وإن في هذه الأمة محدثين وان منهم عُمر)” ” أي إنهم يحدثون بالوة 
وقعت أمامهم وقد وقع لعمر من ذلك الكثير مما نقلته الكتب. 

فمن كان من صالحي العباد متصفاً بهذه السمات فهو رجل العالم وفرد الدهر وزين العصرء والا 
مما تلين به القلوب وتخشع له الأفئدة وتنجذب بالاتصال به العقول الصحيحة إلى مراضي من مرد 


کلماته هي التریاق الشافي وارشاداته هي طب القلوب القاسية إلى الخير الأكبر والکرامات اللطيفة وا 
بصائر ولا صلحت السراثر بمثل الاتصال بهؤلاء القوم الذین هم خيرة الخيرة وأشرف الزمرة» في اللّه 
السلطان الأكبر على قلوب الناس یجذبونها إلى طاعات الله سبحانه والاخلاص له والاتکال عليه وال 
والبعد عما یشغل عنه» ولکن قل الاتصال بهم إلا من جذبته العناية الريانية إليهم لأنهم یخفون 
ویظهرون في مظاهر الخمول» ومن عرفهم لم يدل عليهم إلا من أذن الله له» فيا طالب الخير از 
يداك بواحد من هؤلاء فاشددها عليه واجعله مؤثراً على الأهل والقريب والحبيب والوطن والسكن 
وزنا هؤلاء بميزان الربح واعتبرناهم بمعیار الدين لوجدناهم أولئك الذين لا خوف عليهم ولا هم 
وقلنا لمعاديهم والقادح في مقامهم أنت ممن قال الرب كما حكاه الرسول: (من عادى لي ولياً فذ 
بالحرب..). 

واذا فرضنا أن في المدعين للتصوف من لم يكن بهذه الصفات بأن بدا منهم ما يخالف الشريعة 
فإنه ليس من هؤلاء» فالواجب علينا رد قوله وفعله فقد صح عن النبي أنه قال: (كل أمر ليس عليه أ 
رد)» وصح عنه أنه قال: (كل بدعة ضلالة). 

فلا يقدح على الأولياء وجود آدعیای فالدعي ليس معدوداً منهم ولا سالكاً طريقتهم ولا مهدياً 
فاعرف هذا فإن القدح في قوم لمجرد فرد منتسبين إليهم نسبة غير مطابقة للواقع لا يقع إلا ممن 
الشرع ولا يهتدي بهديه ولا يبصر بنوره. 

إنهم القوم الذين لا يشقى جليسهم ولا يغبن من تأسى بهم وانتسب إلى طريقتهم فقد صح عن الر 
قال: (أنت مع من أحببت) ‏ فمحبة الصالحين قربة لا تهمل وطاعة لا تضيع وان لم يعمل کی 
جهد نفسه كجهدهم لأنفسهم وفي هذا المقدار كفاية لمن له هداية . 

د - في أن حديث (الولي) لا يفيد (الفناء) أو (الاتحاد) بالمفهوم الصوفي: 

قال رسول اللّه : (إن الله تبارك وتعالى قال: "من عادى لي ولياً فقد آذنته بالحرب» وما تقرب !! 
بشيء أحب إلي مما افترضته علیه» وما يزال عبدي يتقرب إل بالنوافل حتى أحبه فإذا آحببته کند 
الذي يسمع به» وبصره الذي يبصر به» ويده التي يبطش بهاء ورجله التي يمشي بهاء ولئن سألني أعط 
استعاذني أعذته, وما ترددت عن شيء أنا فاعله ترددي عن قبض نفس عبدي المؤمن یکره المو 
(ساءته"). 

یمکن تقسیم الحدیث إلى ثلاثة آجزاء: 

الأول: من عادی لي ولياً فقد آذنته بالحرب وبتناول مفهوم الولاية. 

الثاني: وما تقرب إل عبدي بشيء آحب إل مما افترضته عليه وما یزال عبدي یتقرب ال بالنوافل. 

الثالث: فاذا آحببته كنت سمعه الذي يسمع به. 


ویهمنا القسم الثالث لأنه یتعلق بمعنی غامض عمیق استند إليه بعض الصوفية في دعوی الاتحاد 
رأي عالم السنة - أعني الشوكاني - علماً بآن الحدیث صحیح. 

یعرض الشوکاني للشروح التي ذکرها ابن حجر في کتابه فتح الباري ویناقشهاء واکتفی بذکر اثنین 
الباقية راجعة إلى أي منهما: 

الأول: إنه ورد على سبيل التمثيل والمعنى كنت سمعه وبصره في إيثاره آمري فهو يحب طای 
خدمتي كما يحب هذه الجوارح. 

يرد الشوكاني هذا الشرح لأنه فيه إخراجاً للكلام عن الظاهر البين الواضح فضلاً عن أنه مدفوع ب 
روايات الحديث تقول فبي يسمع وبي يبصر. 

الثاني: إن المعنى أن كليته مشغولة بي فلا يصني بسمعه إلا إلى ما يرضيني ولا يرى ببصره إلا ما أمرد 

اعلم أن الذي يظهر لي في معنى هذا الحديث القدسي أنه إمداد الرب سبحانه لهذه الأعضاء بنو 
تلوح به طرائق الهداية وتنقشع عنده سحب الغواية» وقد نطق القرآن الكريم بأن [النور: 35] ولما س 
هل رأى ربه قال: (نور آئى أراه)» وثبت في الصحيحين وغيرهما من أدعيته أنه إذا خرج إلى الصلا 
اجعل في قلبي نوراً وفي بصري نوراً وی سمي نوراً وعن يميني نوراً وی عصي نوراً وفي لحمي نوراً وفي 
وني شعري نوراً وفي بشري نوراً). 

فأي مانع من أن يمد الله سبحانه عبده من نوره فيصير صافياً من كدورات الحيوانية الإنساذ 
بالعالم العلوي سامعاً بنور الله مبصراً بنور اللّه باطشاً بنور الله ماشياً بنور اه وما في هذا من من 
أمر لا يجوز على الرب سبحانه» وقد سأله رسوله وطلبه من ربه» ووصف الله عباده بقوله: [التحريم: 

فمعنى الحديث: كنت سمعه بنوري الذي أقذف فيه فيسمع سماعاً لا كما يسمعه أمثاله من ٠‏ 
وكذلك بقية الجوارح. 

وانظر في هذا الدعاء الذي طلبه رسول الله صلی اللّه عليه وآله وسلم وانظر كيف جعله نوراً لعباد 

فمن أمده الله سبحانه في جميع بدنه صار لاحقاً بالعالم العلوي» ومن أمد عضواً منه بنوره د 
العضو نورانياً فيكون له من الإدراك ما ليس لغيره التي لم تمد بنور اللّه. 

فاتضح لك بهذا المعنى ما في هذا الحديث القدسي أي كنت بما ألقيت على سمعه وبصره ويده و 
نوري سمعه الذي يسمع به وبصره الذي يبصر به ويده التي يبطش بها ورجله التي يمشي بهاء ثم أو, 
المعنى بقوله: فبي يسمع وبي يبصر وبي يبطش وبي يمشي. ثم يذكر الشوكاني تفسير القائلين بالفناء 
من الصوفية ويرد عليهم بقوله: وحمله بعض متأخري الصوفية على ما يذكرونه من مقام الفناء والم 
الغاية التي لا شيء وراءها وهو أن يكون قائماً باقامة اللّه تعالى محباً بمحبته له ناظراً له من غير أن : 
بقية تناظر باسم أو تقف على رسم أو تتعلق بأمر أو توصف بوصف. 


وحمله بعض آهل الزیغ على ما یدعونه من أن العبد إذا لازم العبادة الظاهرة والباطنة حتى تص 
من الکدورات فانه يصير في معنی الحق - تعالى عن ذلك علواً كبيراً - وآنه يفنى عن نفسه جملة ح 
أن الله تعالی هو الذاکر لنفسه الموجد لنفسه وآن هذه الأسباب والرسوم تصير عدماً صرفاً في شه 
یعدم الجوارج. 

ولکن بقية الحدیث "لئن سألني... ولت استعاذنی" تصریح في الرد على الفریقین القائلین بالفناء 
بالاتحاد ووجه الرد أنه يقتضي سائلاً ومسائلاً ومستعیذاً ومستعاذاً به» بل إن الحدیث كله رد علي 
عادی لي ولياً) فانه يقتضي وجود معاد ومعادی لأجله ویقتضي وجود موال وموالی» ويقتضي وجو 
ومؤادّن ومحارب ومحارب ومتقرب ومتقرّب إليه وعبد ومعبود ومحب ومحبوب) بل الوضوح 
قوله: وما ترددت في شيء أنا فاعله ترددي عن قبض نفس عبدي الموّمن فانه يقتضي وجود مترد؛ 
فيه» وفاعل ومفعول ووجود نفس متردد فيها وهي نفس العبد المؤمنء ومتردد وهو القابض لها وكار 
وهو المومن وكاره لمساءته وهو الرب سبحانه. 

فقول الاتحادية يقضي العقل ببطلانه ولا يحتاج إلى نصب الحجة علیهم " » وإنما يقع الغلط عذ 
لفظ الوحدة لتعدد معانيهاء فإنه يقال وحده شهود ووحدة قصود ووحدة لدعت 

فالأولى: معناها أنه لا يشهد إلا الله ويقطع النظر عما سواه» وهذه وحدة محمودة. 

والثانية: معناها لا يقصد إلا الله ويقطع النظر عن قصد غيره» وهذه وحدة محمودة. 

وأما الثالثة: فهي التي جاءت على خلاف الشرع والعقل. 

3 - موقفه من علم الكلام: 

للشوكاني من علم الكلام موقفان أحدهما عام والآخر خاص» أما الموقف العام ففيه ينصح بالاشة 
علم أو فن» ومن ذلك علم الكلام» حتى لا يقع طالب العلم في التقليد أو بالأحرى النفور من ال 
معرفته استناداً إلى آراء الغير والا فإنه يقدح في ما لا يدري ما هو وأولى به السكوت والاعتراف بالقص 

ومن ثم فإنه ينصح طالب العلم بعد إتقان أصول الفقه بالاشتغال بفن الكلام المسمى بأصول الد 
أن يأخذ من مؤلفات الأشعرية بنصيب ومن مؤلفات المعتزلة بنصيب ومن مؤلفات الماتريدية بنصٍ 
مؤلفات المتوسطين بين هذه الفرق كالزيدية بنصيب» ويحذر الشوكاني من الاقتصار على مؤلفات 
طالب العلم لأن ذلك يؤدي به إلى التعصب المقیت. أما إن عرف اعتقادات مختلف المذاهبء ۱ 
يجعله متصفاً بالدنصاف» يرجح أو يجرح على بصيرة وبقف من كل بالقبول أو الرد على حقيقة. 

ولعلم الكلام فائدة أخرى إذ يزيد المشتغل به بصيرة في علوم أخرى كعلم التفسير وتفسير الحديث 
ذلك لمن قرأ كشاف الزمخشري ومن سلك مسلکه. ففي مباحثهم من التدقيقات ما يرجح إلى علم | 
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يعرفها حق الفهم إلا من عرف علم الكلام واطلع على مذاهب المعتزلة والأشعرية وسائر الفرق 


على أن الشوکاني يأخذ على كتب الکلام آنها تورد ما یوافق مذهب المؤلف بالحجج القواطع ١‏ 
الراجحة حتى إذا عرض لمعتقد المخالف طفف فأورد حججاً واهية حت بسهل عليه دمغه ودفعه 
علق بکل طائفة من العداوة للأخرى ما یوجب عدم القبول من بعضهم في بعض. 

كذلك يأخذ الشوكاني على علم الکلام عدم وقوف المتکلمین عند ما ينبغي السکوت عنه؛ ولا ينبني 
يدين بغیر ما دان به السلف الصالح من الصحابة وتابعیهم من الوقوف على ما تقتضیه أدلة الکتاب 
وابراز الصفات كما جاءتء ورد علم المتشابه إلى الله سبحانه» وعدم الاعتداد بشيء من تلك 
المدونة في هذا العلم المبنية على جرف هار من أدلة العقل التي لا تعقل ولا تثبت الا مجرد 
والافتراء على العقل بما یطابق الهوی. إنه لا سبیل للعباد» ما یتوصلون به إلى معرفة ما یتعلق بالرب 
وبالوعد والوعید والجنة والنار والمبدأ والمعادء إلا ما جاءت به الأنبياء عن الله سبحانه» ولیس 
وصول إلى تلك الأمور» ومن زعم ذلك کلف العقول ما آراحها الله منه ولم یتعبدها به» بل غاية 
وجل ما تصل إليه هو ثبوت الباري وان هذه الموضوعات لها صانع: وهذه الموجودات لها موجدء 
ذلك من التفاصیل التي جاءتنا من کتب الله عز وجل وعلی آلسن رسله فلا يستفاد من العقل بل 
النقل الذي عنه جاءت والینا به وصلت. 

وآما الموقف الخاص ففيه ذکر الشوکاني ما آصابه من الاشتغال بهذا العلم إنه لم يزد عن ال 
المذاهب والنحل الكغيرة ولم یستفد منها الا العلم نآك فلك المقالات خزعبلات . 

وعند ذلك رمیت بتلك القواعد من حالق وطرحتها خلف الحائط ورجعت إلى الطريقة المربوه 
الکتاب والسنة المعمودة بالأعمدة التي هي آوثق ما یعتمد عليه عباد الله وهم الصحابة ومن جاء ب 
علماء الأمة المقیدین بهم السالکین مسلکهم فطاحت الحبرة وانجابت ظلمة العماية وانقشع. 
الغوایة. 

ومع أن الشوکاني یذکر أن هذا العلم قد آورثه حيرة فانه يعود فیذکر أنه لم یشتغل بهذا العلم الا به 
قدمه في آدلة الکتاب والسنة» وانه یقدر في نفسه أنه لو لم يكن لدیه إلا مقالات علم الکلام فما ك 
غير الحيرة» آما وقد دخل إلى تلك المسائل من باب الشرع فانه كان في راحة من تلك الحيرة وفي دعة 
الخزعبلات» ثم یقول: الحق الذي لا شك فيه ولا شبهة هو ما كان عليه خير القرون ثم الذین يا 
الذين بلونهم» إن مذهب الصحابة والتابعین وتابعیهم هو إيراد الصفات على ظاهرها من دون تحریف 
تآویل متعسف لشيء منها ولا جبر ولا تشبیه ولا تعطيلء کانوا إذا سأل سائل عن شيء من الصا 
عليه الدلیل وآمسکوا عن القیل والقال» وقالوا قال الله هكذا ولا ندري ما سوی ذلك ولا نعلمه ولا ؛ 
لا نعلمه» فإن آراد السائل أن یظفر بزيادة على الظاهر زجروه عن التعرض في ما لا يعنيه» ونهوه عن 
لا یمکن الوصول إليه بالوقوع في بدعة من البدع. 


هذا هو مذهب خير القرون ثم الذين پلونهم والذین يلونهم فدع عنك ما حدث من التمذهبات في 
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تعقیب: 

لقد كان الشوكاني قاسياً في حکمه على علم الکلام إن لم يكن متجنياء وان الاستناد إلى العقل يحه 
من الخزعبلات» وليست مقالات علم الكلام بخزعبلات» ولا يحق لمنصف بل داع إلى الإنصاف 
بقواعد علم أيا كان من حالق» وان جناية ترك هذا العلم لهي آشد من الآفات اللازمة من الاشتغال 
فحسب لما سبق للشوكاني أن اعترف به من ضرورة هذا العمل لفهم علوم اللغة وعلوم الدين وانما لا 
التاريخ تطلعنا على أنه حين اشتغل علماء دولة المرابطين بالفقه معرضين عن الكلام وحين حملوا 
على ظاهرها تردوا في التشبيه الصارخ مما أثار عليهم المهدي بن تومرت» ومن ثم زالت دولتهم لتة 
الموحدين التي عنيت بالتوحيد والتنزيه. 

والدعوة إلى ما كان عليه السلف الصالح وخير القرون دعوة بلا شك مستحبة إلى القلوب ولکذ 
تراث القرون» إذ علينا أن نسقط معظم علوم الدين كأصول الفقه ومعظم التفاسير لأنها علوم 
معلومة لدي السلقك الضالح وخر الفرون ‏ م القدين هلم الكلاة يمرا مرخلة الاینان اله 
السلف الصالح ثم مرحلة الاستدلال العقلي» ولقد كان الانتقال حتمياً لا محيص عنه؛ ولا سبيل ال 
فيه» فتلك سنة الأديان والأيام» والواقعة التي عندها وقع التحول معروفة ومشهورة حين اعتقل أحد 
المتكلمين ثم بعث بأحد رجال الحديث إلى ملك الهند بناء على طلبه ليناظر عالم البوذية عندهه 
بدين الاسلام لو أفحم عالم الإسلام عالمهم» وحين سأل العالم البوذي المحدث سؤالاً كلامياً كانت 
نهينا عن الخوض في مثل هذه المسائل وعجز عن الردء وحين بلغ الخليفة العباسي ذلك ثار وه 
أليس لهذا الدين من ينافح عنه؟ فرد عليه وزيره: هم آولتك الذين آودعتهم السجون يا أمير المؤمنين 

أريد أن أقول إن تعريف علم الكلام هو الدفاع عن عقائد الإسلام ضد المخالفين فالقول بطرح عا 
من حالق إنما يعني تعرية الإسلام وتعريضه لطعنات المخالفين» لقد كان رواد المتكلمين هم الصف 
الجبهة الفكرية دفاعاً عن الإسلام وما زال الإسلام يتلقى طعنات مذاهب فكرية ودينية وسياسية 
فالقول بالعودة إلى مذهب السلف کالقول بالعود بالتاريخ والتخلي عن علم الكلام ودفن للرؤوس في 
وسقطة أن هاشم الحياق إ0 ضع آنه فليا - لا تبرر إلغاة علم» ونقد سبق للشوکاني نفس 
التصوف أن آشار إلى أن القدح في قوم لمجرد فرد لا یقع إلا ممن لا یعرف الشرع. 

4 - في نقد الإجماع والقیاس: 

أ - الاجماع: 


لیس الإجماع بدلیل شرعي - على فرض إمكانه - لعدم ورود دلیل يدل على حجیته» ولیس بم؟ 
لاتساع البلاد الإسلامية وكثرة الحاملین للعلم» وخمول كثير منهم في كل عصر وتعذر حصرهم. بل ذ 
آهل المدينة الواحدة أن یعرف ما عند كل فرد من آفراد علماتها بل قد یعجز عن معرفة کل عالم ١‏ 
یوجد في زاوية من الزوایا من لا يؤبه به وهو في غاية التکتم خوفاً من المتذهبین الذین جعلوا مذه 
حجة شرعية على العباده فان خالف آخافوه بالدولة» إذ الملوك معهم من جنسهم في القصور وال 
الحقائق» وان وجد النادر من الملوك من له إدراك وفهم بالحقائق خالفه المقلدة وآثاروا العامة فيظ 
ملکه وخروج الأمر من یده» واذا كان هذا حال الأحياء فکیف السبیل إلى معرفة کل علوم الأموات. 

وما اشتغل جمیعهم بالتصنیف بل المشتغلون بذلك منهم هم القلیل النادر. ومن اشتغل بالتص 
يحظ بانتشار مولفاته الا القلیل. 

وان آصر ملك على مخالفة الشرع لا ینکر عليه معظم العلماء ولا يظهرون مخالفته تقية» وان أ 
على نصرة الحق لم يقدر لمقاومة المقلدة له مع أن بيده السیف والسوط فما ظنك بعالم مستذ 
يكن بيده إلا قلمه ومحبرته. 

هذه أسباب انتقاد الشوكاني للٍجماعء ذلك أن مقلدة كل مذهب قد جعلوا من مذهبهم إجماعاً وم 
من أهل الحق خارجا على الإجماع فإن قام عالم منصف ناصحاً لإمام العصر باتباع سنن مهجور 
قيامة جماعة من المتفيهقين المقلدين مثيرين حفائظ العامة التي لا تعرف من الإسلام إلا اسمه وه 
إلا رسمه قائلين في اليمن وبين الزيود على سبيل المثال خرج الإمام من الاقتداء بعلي إلى الاقتداء ب 
فهل هذا هو الإجماع ؟! 

لا شك في أن الله ناصر من نصره وخاذل من خذله ويتم نوره ولكن للباطل صولة وللشيطان جوا 
يظهر الحق ويزهق الباطل وعند عزائم الرحمن يندفع كيد الشیطان ‏ . 

ب - القياس: 

والقياس بدوره ليس بدليل شرعي تقوم به الحجة على أحد من عباد اللّه» ولا جاء دليل شرعي : 
حجيته» وأما ما كانت العلة فيه منصوصة فالدليل هو ذلك النص على العلة لأن الشارع كأنه صرح ؛ 
إذا وجدت في شيء من المسائل من غير فرق بين كونه أصلاً أو فرعاء ولكن آهل الأصول توسعوا في 
بين الأصل والفرع وأثبتوها بأمور هي محض خيال ليس على ثبوته أثارة من علم» ويرجع إنكار 
للقياس إلى أن كثيراً من آهل الرأي قد عولوا عليه وقدموه على آيات قرآنية وأحاديث نبوية فلم پا 
عباده بمجرد قول من عالم زعم أن الرأي مستفاد من مسلك تنقيح المناط أو الشبه أو الدوران أو ؛ 
الهذيان. 


على أن الشوکانی وان حذر طالب العلم أو العالم من العمل بالقیاس فانه لا یحذره من العلم به 
یعرف القیاس إلا من عرفه حق معرفته. 
فالإجماع والقیاس وکذلك الاستحسان مسالك لا تودي إلا إلى الظن, وانما الحجة في کتاب اللّه ود 
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بهما نحن متعبدون» فما لنا نتعلق بالظن ونعرض عن اليقين 2 . 


ه - مذهب أهل البيت في الصحابة: 

إن كثيراً من العاطلين عن العلوم يتجرأ على ثلم أعراض جماعة من أكابر خير القرون» فإذا عوتب 
قال هذا مذهب آهل البيت. 

وأقول: ثبت إجماع أهل البيت على تحريم سب الصحابة وتحريم التكفير والتفسيق لأحد منه 
اشتهر بمخالفة الدين والمعاندة لسنة سيد المرسلين» ذلك أن الصحبة ليست موجبة للعصمة. 

لقد صرح اللّه تعالى في كتابه العزيز أنه رضي عنهم» وصرح الرسول بالنهي عن سبهم ووصفهم بأ 
القرون وأنهم من أهل الجنة ومات رسول اللّه وهو راض عنهم. 

وقد اتفقت كلمة علماء المذهب على أن من سب الصحابة مبتدع وذهب بعضهم إلى الحكه 
وبعضهم إلى كفره» وأن أمير المؤمنين - وهو القدوة كما يقول عبد الله بن حمزة - لم يعلم من - 
القوم ولا التبري منهم ولا تفسيقهم بل حك ابن الوزير أن علياً كان يترضى عنهم. فهل يليق بمن ي 
من شيعة أمير المؤمنين أن يخالفه فيلعن من كان يرضى عنهم. 

هذا زيد بن علي منهجه جليء ألا تراه رضي بمفارقة تلك الجيوش التي آقبلت تنصره لأنه لم یسم 
من الشيخين بل احتج على الرافضة بأنهما كانا وزيري جدي رسول اللّه» بل روي عن زيد قوله: لو كن 
أبي بكر لما قضيت إلا بما قضى به في فدك» وهذا يدل على أنه عدل. 

وذهب المؤيد باللّه یحی بن حمزة إلى أن قول الزيدية في الصحابة على فريقين: 

الأول: مصرحون بالترضية والترحم عليهم» وهذا هو المشهور عن أمير المؤمنين وعن زيد والناه 
وهذا هو المختار عندنا. 

الثاني: متوقفون عن الترضية والترحم وعن القول بالتكفير والتفسيق وهذا ما دل عليه كلام القاس 
والهادي ووه . 

فجميع أئمة أهل البيت متفقون على تحريم سبهم بل إن رأي القائلين بالترضية عليهم أرجح. 

6 - في الوصية لأمير المؤمنين: 

رداً على سؤال ورد إلى الشوكاني من مدينة زبيد عن إنكار عائشة أم المؤمنين لصدور وصية من ره 
لعلي» وهذا ثابت في الصحيحين إذ قالت: متى أوصى إليه؟ 


وقد اقتصر الشوكاني على ما في کتب المحدئین لإقامة الحجة على المنکرین» ولم يذكر الأحاديث | 
کتب أئمة آهل البیت ولا التي وردت في کتب النهضة لدیهم. 

وفي رأيي أن هذا هو وجه الأصالة في الموضوع والا كان كلاماً معاداً وتكراراً لا یضیف إلى الموضوع - 

وبقسم الشوكاني رده آقساماً ثلاثة: 

الأول: ما يتعلق بأم المؤمنين عائشة بصدد ردها لبعض الأحاديث. 

الثاني: في إثبات مطلق الوصية منه . 

الثالث: في إثبات الوصية لأمير المؤمنين. 

وبقدم لهذه الأقسام بقضية عامة: ينبني أن يعلم أن قول الصحابي ليس بحجة» وأن المثبت أولى م 
وأن من علم حجة علي من لم يعلم. 

القسم الأول: إن أم المؤمنين عائشة رضي اللّه عنها كانت تسارع إلى إنكار ما خالف اجتهادها ١‏ 
الإنكار على راويه» وهي ترد متمسكة بما تحفظه من أحاديث وتجزم بأن رسول الله لم يقل ذلك أو د 
من عموم القرآن» ردت حديث ابن عمر: (إنهم يبكون وانها لتعذب في قبرها) حين مر الرسول 
يهودية وأهلها حول القبر يبكون» متمسكة بقول اللّه: [الأنعام: 164]» مع أنه معلوم أن الخاص ما 
العام وأن تخصيص عموم القرآن بما صح من حديث هو مذهب الجمهورء كذلك آنکرت حديثاً 
القليب هل وجدتم ما وعد ريكم حقاً) بقول الله [فاطر: 22] مع أن الحديث صحيح. 

ولهاتين الواقعتين نظائر بينها وبين عدد من الصحابة ومن جملتها إنكار الوصية إلى علي. 

القسم الثاني: في إثبات مطلق الوصية منه صلى اللّه عليه وآله وسلم. 

ولقد أنكرت أنه أوصى» واذا كان لم يوص وهو مستند إلى صدرها فما شعرت أنه مات فلا يعني ذلا 
يوص قبل ذلك» بل الثابت أنه أوصى بوصايا كثيرة: حذر من الفتنة وأوصى بلزوم الجماعة والطاعة 
لعبد الرحمن بن عوف: أوصيكم بالسابقين الأولين من المهاجرين وأبنائهم من بعدهم. وأنه أوصى با 
بما كانت عنده من ذهبية وأنه قال: استوصوا بالأنصار خيراً واستوصوا بالنساء خيراً وأنه أوصى ١‏ 
جيش أسامة» وبإخراج اليهود من جزيرة العرب. 

فهل يصح القول إن رسول الله لم يوص مطلقاً؟ نعم أراد أن يكتب لأمته عند موته مكتوباً يكون ۶ 
من الضلالة فلم يجب إلى ذلك وحيل بينه وبين ما هنالك» ولهذا قال ابن عباس: الرزية كل الرزية ما 
رسول الله وبين كتابه» ثبت ذلك في البخاري. 

فعدم علم عائشة بالوصية لا يستلزم عدمهاء ونفيها لا بنفي وقوعهاء وغاية ما في كلامها الٍخ 
علمهاء ولكن قد علم غيرهاء ومن علم حجة على من لم يعلم» ونفى الوصية حال الموت لا يلزم عنه 
كل وقت: 


القسم الثالث: في إثبات خصوص الوصية لأمير المؤمنين. 

في مسند آحمد بن حنبل عن أنس بن مالك أن النبي قال: (وصيي ووارڻي ومنجز موعدي عا 
طالب). 

في مسند أحمد بن حنبل: سأل سلمان الفارسي رسول اللّه: يا رسول الله من وصيك؟ قال يا سلماز 
وصي موسی؟ قال: يوشع بن نون فقال الرسول: (وصي ووارثي وقاضي ديني ومنجز موعدي عب 
طالب). 

ذكر الحافظ البغوي في معجم الصحابة عن بريده قال: قال رسول اللّه: (لكل نبي وصي ووارث 
وصي ووارڻي). 

آخرج ابن جریر عن علي عليه السلام قال: قال رسول اللّه صلى الله عليه وآله وسلم: 

يا بني عبد المطلب إني قد جئتكم بخيري الدنیا والآخرة» وقد أمرني الله أن آدعوکم إليه فأیکم يؤاز 
هذا الأمر على أن يكون أخي ووصي وخليفتي فيكم» قال فأحجم القوم عنها جميعاً وقلت: أنا يا نبي | 
وزيرك فأخذ برقبي ثم قال: (هذا أخي ووصي وخليفتي فيكم فاسمعوا له وأطيعوا). 

وان جماعة من مبغضي الشيعة تلقوا قول عائشة أنه لم يوص إلى علي كأنه مكتوب في اللوح ال 


وسدوا آذانهم عن سماع ما عداه وجعلوه کالدلیل القاط ٠‏ 


لعقيسا 


هذا مسك الختام فيمن عرضت لهم من علماء حداهم التسامح والإنصاف إلى التفتح على مذه 
السنة - وليس ذلك باتجاهه غريب في مذهب عرف بانفتاح الفكر وسماحة الرأي - فأثروا مذ 
الحديث على وجه الخصوص, بعد أن كان المذهب الزيدي يفتقر إلى محدثين» ولقد آثروا الفقه و 
على الكلام ومسائل أصول الدين فكان لهذا الاتجاه محاسن ومثالب» أما المحاسن فلقد كانوا نماذج 
لعلماء الدين لا في اليمن فحسب بل في كل الأقطار الإسلامية» كانوا مجتهدين في زمن عقم ف 
الإسلامي في بلاد أكثر من اليمن حضارة ورقياً عن أن ينجب مجتهدينء فكان الشوكاني بحق فريا 
كذلك كان من قبله كابن الأمير. 

على أن المرء ليتساءل: لم عقم الفكر الزيدي في اليمن عن أن ينجب مثل الشوكاني وقد مر على و 
ونصف؟ هل أجهض حكم أسرة حميد الدين نبوغ علماء مثله أم أن للأمر تفسيراً آخر؟ 

وأما المثالب فلقد سبقت الإشارة إليها في التعقيب على موقف الشوکاني من علم الکلام إنه لا 
الفروع بدون الأصولء وإن مساوئ علم الكلام - وأما مقر بها - لا تبرر الإعراض عن العلم أو ط 
حالق. حقيقة» إن جمهور المسلمين أحوج إلى المسائل العلمية في الفقه والحديث» فليس جمي 


مفکرین ولکن آصول المذهب الزيدي كانت تفتقر إلى مستوی من التجدید كذلك الذي قام به الث 
مجال الفقه وإن الإعراض عن الکلام قد جعل من الشوكاني عالماً باکثر مما جعله مفكر. 

على أنه من الخطاً الظن أن إعراض الشوکاني عن الکلام أو تفتحه على مذهب آهل السنة يعني جذ 
المذهب الزيدي» لقد أكد روح التسامح في المذهب بشأنه على الصحابة وتصدیه لمن جرحهم 
أصول المذهب بتأكيده الوصية لمیر المؤمنين. 

وبعد فلقد خلف الشوکاني وراءه مدرسة لا زالت قائمة إلى اليوم في اليمن» بل إن فتاواه وآراءه قد 
صداها في آرجاء العالم الاسلاي كأحد کبار المجتهدین المتآخرین. 

على أن التساؤل مازال قائماً: لماذا لم ینجب المذهب الزيدي عالماً مثل الشوكاني على مدی قرنیز 


امان 


خاتمة 

1 - المذهب الزيدي: ما له وما علیه: 

لا آستطیع - وکاتب هذه السطور من آهل السنة - أن أخفي إعجابي بالمذهب الزيدي لأسباب: 

1 - إنه في عصر تدهور الفکر آنجب مجتهدین کباراً كالمقبلي وابن الأمير والشوكاني بینما عقمت ساثر المذ 
تنجب مثلهم» ومن الغریب أن اليمن ما كانت تعد آنذاك آحسن حالاً من سائر الأمم الاسلامية إن لم تكن آسوا 
في أسباب الحياة أو الفكر أو السياسة أو الاقتصاد. 

2 - لا أكاد أجد مذهباً أكثر سماحة وأعدل قصداً تجاه الخصوم من الزيدية» بل إن منهج معظم مفكريهم و 
فريدٌء إذ يعرضُ مختلف الآراء على السواء بنزاهة وموضوعية ثم يرجح المفكر ما يراه بلا شطط ولا إسفاف» و 
زي كهنوت وإصدار أحكام التكفير على المخالفين "" حيث أن معظم كتّاب الزيدية بر من ذلك» وإن أصيب 
بداء التعصب وبخاصة أتباع الجارودية قوّموا المذهت وصححوه. 


3 - إنهم بلا شك أكثر فرق الشيعة اعتدالاً ومیلاً إلى التفتح على المذاهب الأخرى ابتداء من الإمام زيد ال 
الكلام عن واصل وتدارس الفقه مع أبي حنيفة وانتهاء بالشوكاني الذي مال إلى السلف ورجال الحديث» وبینه 
بامامهم مقتدرون وعلى الدرب ساترون» وقد لزم عن هذا الاعتدال إنصاف الزيدية من بين فرق الشيعة للصح 
في تقديرهم لهم مميّزون بين المجاهدين الأولين وبين المؤلفة قلوبهم ممن أسلم بآخرة» على خلاف آهل الس 
يترضون على الجميع يستوي في ذلك معاوية مع أبي بكرء فالزيدية في ذلك أكثر تفهماً لمعنى الصحبة من أه 
الذين جعلوا كل من عاصر الرسول صحابيا” ". 

4 - الدور الجليل الذي أداه الزيدية حين حملوا تراث المعتزلة» ولولاهم لقضت عليه أحقاد الخصوم. وتأثر 
بالمعتزلة قد آفادهم إذ منحتهم النزعة العقلية حصانة من داء الخرافات الذي خیم على المذاهب الأخرى ف 
الانحطاط. إنك تجد لدى المتأخرين من الزيدية فكراً يفيض حيوية وخصوبة كما لو كنت تقرأ لأحد من الم 
فلا يقل فكر يحيى بن حمزة أو ابن المرتضى أو ابن الوزير عن فكر الإمام زيد أو یحی بن الحسين أو الناصر الا 
بينما تجد بوناً شاسعاً بين فكر كل من الباقلاني والغزالي وبين فكر متأخري الأشعرية كالسنوسي والباجور 
المتون والأراجيز والحشو والأوهام. كانت الزيدية تنفض عن نفسها آولاً بأول أدواء شيخوخة الفكر كالتقليد 
والخرافات» بينما استسلمت سائر المذاهب وبخاصة الأشعرية لهذه الأدواء وأعانها ما سرى فيها من 
المتأخرين على هذا الاستسلام» لا غرو في أن تنجب الزيدية مجتهدین» في مختلف العصور بفضل النزعة 
الوثابة التي ورثتها عن المعتزلة بينما أصاب العقم العجائز. 

يقوم التشيع الزيدي بصدد الإمامة على قضايا ثلاث: 
مقصورة على ذرية الني. 

لامامة هو الدعوة. 
شرط لصحة إمامة الإمام. 
1 - تتضمن القضية الأولى فكرتين: 


آل بيت النبي بالامامة بوصفهم آقرب الناس رحماً إليه. 
ا 

تذكر الروايات أن هذه الوجهة من النظر - أحقية آل بيت النبي بخلافته - قد ظهرت في مقابل وجهتي نظر 
والأنصارء فحين أعلن أبو بكر يوم السقيفة أن الخلافة في قريش نسب إلى علي أنه قال: احتجوا بالشجرة وأ 
الثمرة. 

واستندت الزيدية - والشيعة بعامة - بصدد الوراثة إلى ما كان من حال الأنبياءء إذ كانت النبوة ويخاصة 
إبراهيم وراثية: (يوسف بن يعقوب بن إسحق بن إبراهيم) كذلك استندوا إلى دعوة إبراهيم... [البقرة: 124]. 

أما حقية آل البيت بوصفهم أقربهم إليه رحماً فلم يكن حقاً مطلقاء وحين احتج بذلك علي - إن صح ما نس 
إذ المناسبة غير مذكورة ولم يكن حاضراً يوم السقيفة - فقد قيده بشروط موضوعية. 

ولقد دعمت الظروف التاربخية دعوى أحقية آل البیت إذ نسب إلى عمر بن الخطاب أنه قال للعباس: (إن 
قد رأت ألا تجمع لكم النبوة والخلافة)» فان ادعى غير الشيعة أن الأحقية بناء على صلة الدم ليست مبدأ شرء 
يحق للشيعة بدورهم أن يعدوا استبعاد آل بيت النبي بسبب القرابة أمراً غير مقبول شرعاً ولا مستساغا عقلاً 
نشأت فكرة قيام الإمامة على القرابة كرد فعل على رأي الطرف الآخرء أي قريش (وقد نقل عمر وجهة نظره 
أن يكون ذلك رأياً شخصياً له)» ذلك الرأي يريد أن يستبعد بني هاشم لقرابتهم كأنه على حد تعبير علي زين العا 

وما خصصنا به من الشرف الرف يع في الأنام آفتنا 


وأتت الخلافة علياً جامحة بينما آتت من سبقه منقادة» ولم يصبح الأمر بعده مجرد استبعاد آل البيت وانه 
ذلك اضطهاد وتشريد وتقتیل» وأصبح سبيل كل طامع في الخلافة سب آل البيت لا سيما علي. أرادها معا 
تكون في الناس سنة يشب عليها الصغير ودشيب عليها الكبير» ولم يكن ذلك دأب الأموبين وحدهم وانما شار 
ذلك ابن الزبير» ولم يتورع العباسيون - مع قرابتهم للعلوبين - عن مثل ذلك حتى آصبح مجرد الانتساب إل 
النبي مبرراً للاضطهاد. 

أريد أن أقول إن الظروف التاريخية - وليس السند الشرعي - هي التي أذكت في نفوس الشيعة دعوى أحذ 
البيت» فلو أن الخلفاء الأموبين والعباسيين قد استقاموا على الطريقة وعرفوا لآل بيت النبي مكانتهم لما أصبح 
بأحقيتهم بموجب قرابتهم مبدأ يلتف حوله المعارضون» ولكن صدق قول اللّه فيهم: [محمد: 22]. 

آما الورائة فلا يستساغ أن تصبح حقاً مطلقاً على مدى العصور والا شابهت الملكيةء ولقد نسب إلى علي ١‏ 
طعن حين سئل في أن يستخلف الحسن أنه قال: لا آمركم ولا أنهاكم» قوله لا آمركم نفي لمبدأين: الوراثة و 
وقوله لا أنهاكم تأكيد أن القرابة ليست مبرراً للاستبعاد عن الخلافة» ولقد قيد كل من علي وزيد الوراثة بقيود 
بالأهلية» ولكنها أصبحت لدى الأئمة من بعد حقاً مكتسباً مطلقاً. 

لقد أصبحت الوراثة غير ذات موضوع منذ زمن بعيد وليس منذ سقوط نظام الإمامة في الیمن إذ لا م 
تعطي الوراثة لصاحبها حقاً مكتسباً على مدى العصور إلا إن آمتّا مع الشيعة الإمامية بفكرة النور الإلهي اله 


المتنقل من الأصلاب الطاهرة إلى الأرحام الركية. أما والزيدية لا تؤمن بذلك فإنه ينبي علیهم آن يؤمنوا بأن 


قد استنفدت آغراضها منذ قرون طويلة» كانت كما سبق القول فعل لمیداً الاستعباد بسبب القرابة ولم تکن ‏ 
مبدأ شرعیا مطلقاًء ولقد قال علي إمام الشیعة: لا آمرکم ولقد اکتسب معظم آثمة الزيدية مکانتهم في قلوب أ 
لعلمهم ولجهادهم ولدینهم» وزید ویحی بن الحسین والناصر الأطروش ویحی بن حمزة آمثلة لذلكء آما إذا اذ 
الموجبات الشرعية للامامة فان الورائة لن تنهض هناء ومرة آخری قال علي: (من أبطأ به عمله لم يسرع به 
وأئمة آل حميد الدین أمثلة على ذلك. 

2 - نأتي بعد ذلك إلى القول إن السبيل إلى تولي الإمامة هو الدعوة» وكل من خرج داعياً إلى نفسه مستوفياً 
الإمامة فقد وجبت على الأمة طاعته وموالاته. 

يتضمن هذا المبدأ أمرين خطيرين: 

الأول: ليس للأمة من الأمر شيءء فليس لها حق الاختيار أو العقد وانما هي تابعة منقادة» ولقد قالها يح 
الحسين صراحة: العقد والاختيار مردودان إلى الرحمن وليس في ذلك اختيار إلى إنسان. 

والأمر على هذا النحو لا يستقيم: إما أن يكون نصاً إلهياً وذلك ما لا تدعيه الزيدية لأحدء واما أن يكون موك 
اختيار الأمة وعقدها. 

الثاني: خروج أكثر من مدع حق الإمامة ومطالب بهاء وإذا لم يكن للأمة حق اختيار من يتولى أمرها ولا 
مخصوصة كأهل الحل والعقدء فمن الحكم بين كثرة المطالبين؟ مرة أخرى أقام یحبی بن الحسين أسساً للمفاه 
تحسم الأمر: إن تشابهاً في العلم فالإمامة لأورعهما وان تشابها في الورع والعلم فالإمامة لأزهدهاء وإن تشابها ذ 
كله فالإمامة لأسخاهما وان اشتبها فلأشجعهما فلأرحمهما ولقد نسي الهادي أن لا مقاييس موضوعية للفد 
هذه الفضائل المعنوية» فمن ذا الذي لن يزعم أنه الأعلم والأروع والأزهد والأشجع والأرحم؟ ومن ثم كثر ال 
والطامعون» ولم يكد يخل قرن من صراع» ويزيد الأمر سوءاً أن يتنازع الأقارب» يقتل الأخ أخاه ويخرج الأب عل 
حتى آصبح تاريخ أئمة الزيدية سجلاً حافلاً بسفك الدماء وقطع الأرحام وما ذاك إلا لاستعباد صاحب ال 
العقد: الأمة أو ممثلوها. 

على أن الحق يقال» فإن أئمة مذاهت زيدية كالصالحية واليمانية قد قالت بحق الأمة في العقد والاختيارء 
عصورالتاريخ الزيدي كانت حافلة بالمطالبين والطامعين حتى آل الأمر كما هو حال معظم تاريخ المسلمين !! 
الغلبة دون أهلية أو رجوع إلى الأمة. 

هكذا كشف واقع التاريخ عن تهافت مبدأ الدعوة كسبيل إلى تولي الإمامة. 

3 - وبستند الفكر الزيدي بصدد الإمامة إلى فكرة الخروج» ولمناقشة هذه الفكرة لا بد من وضعها في إطاره 
لدى سائر فرق المسلمين! هل يصح الخروج إذا استبد الحاكم أو جار؟ 

الفرق الإسلامية بصدد هذا السؤال على رأيين متباينين: 

1 - السمع والطاعة للحاكم براً كان أم فاجراً ولو غلب الأمة بالسيف إلا أن يكون كفرا بواحاً» فمن شق 
الطاعة أو خرج فاقتلوه كائناً من كان» فإن مات أو قتل فقد مات ميتة جاهلية. 

2 - الخروج على الحاكم الظالم تطبيقاً لمبدأ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 


لم ينجم عن الراي الأول إلا تتابع حکم الغلبة والجور في معظمم عصور التاریخ الإسلامي حتى آصبح قیاه 
عادل فلتة من فلتات التاریخ كسنتي خلافة عمر بن عبد العزیز طوال مدة الدولة الأموبة التي حکمت أك 
تسعین عاماً. 

ولزم عن الرأي الثاني ما وجدناه من تتابع القتل عن أئمة آهل البیت فضلاً عما یلزم عن الخروج من خراب. 

ولقد آلزم الذکر الفکر السيامي نفسه بهذه الصيغة التي قسمت الفرق إلى رأيين متباینین: خروج أم لا خروج. 

ولو أن مفكري السياسة في الاسلام فکروا في صيغة آخری لوجدوا حلاً للإشكالء لو آنهم فکروا في وضع 
تحول دون طغیان الحاکم لما اضطروا إلى القول ما بالمهادنة واما الخروج» ولکن آحداً من مفكري الاسلام لم 
له على بال تحدید مدة للخلافة لا یتجاوزها خليفة ماء ولم يعرف مفکرو الإسلام تقنيناً لأصول الحکم يحوأ 
الطغیان» وما وضعوه في ذلك كان من الضعف مما آدی إلى الانضمام بين ما هو شرعي وما هو واقي. 

آرید أن آقول إن تقييم مبداً الخروج ينبني أن یکون في إطار تقییم الفکر السيامي الاسلامي بوجه عام وان اد 
تعني بحال ما موافقة على المبداً المعارض: الفتنة بتحمل ظلم الحاکم آهون من فتنة الخروج عليه إلا أن يكور 
بواحاًء ولقد كانت ثغرة کبری في الفکر السياسي الاسلامي. إن السلطة مفسدة والسلطة المطلقة مفسدة مط 
من عصم الله وقلیل ما هم وان دیناً یجعل مصدراً لتشریع كان أولى برجاله أن یجعلوا رأي الأمة فيه ملزماً , 
لسلطة الحاکم» وآن تُقَنْنَ من أجل ذلك القوانین وتشرع التشریعات حتى لا يحصر الفکر السياسي في الاسلام 
بين أحد بدیلین کلاهما مرفوض: خروج أو لا خروج. 

2 - أزمة الفکر الزيدي المعاصر: 

واذ تقوضت الأسس الثلائة لمذهب الزيدية في الإمامة» الورائة - الدعوة - الخروجء فذلك يعني مواجهة ال 
لمأزق خطيرء ومع کل التقدیر للاتجاه الأخير ابتداء من ابن الوزیر إلى الشوكاني وأعني به الاشتغال بالفقه وال 
والاعراض عن أصول المذهب وبخاصة في الامامة فانه اتجاه لا يحل الإشكال فضلاً عن أن الفرع لا ینهض إن 
الأصل. 

ومن ناحية آخری» تشترك الزيدية مع سائر مذاهب المسلمين في مأزق آخر يتصل بأزمة العصرء وأعني 
انعكاس الفكر السياسي الأوروبي على أنظمة الحكم في بلدان الإسلام وما ترتب على ذلك من فضل السيام 
الدين» وذلك يعني بالنسبة للمذهب الزيدي تعريته عن كل مقومات وجوده ومبررات قيامه بصدد الإمامة. 

على أن هذه الأزمة ليست ساحقة لأسباب: 

1 - إذا كانت الوراثة والدعوة والخروج قد استنفدت جميعها أغراضهاء فان في حيوية المذهب الزيدي وتف 
يكفل له إيجاد البديل الملائم للعصرء ولا يعني ذلك أن يتنكر المذهب لتراث ماضیه وإنما سيجد المذهب 
تاريخه أو في فكره ما يكفل له مواصلة المسيرء آما في التاريخ فإن علي بن أبي طالب لم يصبح أمير المؤمنين ب 
نص جلي ولا خفي» وانما تولى الخلافة بموجب بيعة شاملة عارمة قائمة على اختيار حر لا شبهة فيه من إكر 
بيعة الأنصار وممثلي الأمصارء بيعة المستضعفين والفقراء قبل بيعة أصحاب العصبية من قريش وأهل الراء . 
أرى سبباً واحداً لاشتراك مفكري السنة والشيعة على السواء في الإعراض عن اتخاذ هذه البيعة مثلاً یحتذء 


قامت الأنظمة السياسية الحديثة على الانتخاب وعلی المجالس الشعبية فما ذاك عن اختیار على خليفة بمعزا 
افتقر إلى التنظیم والتقنین. 

وآما في مجال الفکر فان فرقتین من فرق الزيدية الثلاث: الصالحية والسليمانية قد آقامتا الإمامة على 
والاختیا بذلك نادی آیضاً بعض أئمتهم کمحمد النفس الزكية وابن المرتضی. فاحلال العقد والاختیار بد 
مبدأ الدعوة لیس بغریب ولا مستنکر في الفکر الزيدي» بل ٍنه في المذهب آصیل إن في تاريخه وان في تراثه. 

2 - وتفتح المذهب الزيدي طوال تاريخه منذ عهد مؤسسه حى الشوكاني کفیل للمذهب بالبقاء ومجا 
يواجه من أزمات» ولا ینقصه إلا أن تنفجر الطاقات الخلاقة في المذهب فتقدم حلولاً جذرية لأزمة العصر. 

وان سقوط نظام الإمامة لا يعني بحال ما ٍفلاس الفکر الزيدي» كما أن التحول الحدیث والفصل بين ال 
والدین لا يعني أن تراث الزيدية قد آصبح في ذمة التاریخ. على العکس من ذلكء فإن تیارات معاصرة قوية 
بتطبیق شريعة الاسلام في جمیع المجالات ومنها نظام الحکم. وان المذهب الزيدي مطالب بالمشاركة في 
الفکر الديني وبتقدیم حلول لأزمة العصر. 

وبعد» فانه لا يصح أن یواخذ الأولون بجريرة المتأخرین» ولا يسأل الاباء عن آثام الأبناء» فلا يحمل يح 
الحسین مساوئ آل حمید الدین» ولا يصح كذلك أن نهدم بیتنا القديم وما زلنا فيه ساکنین قبل أن نبني بيتاً 
أو نجدده» ومن فقد ماضيه فقد جذوره» ومن فقد جذوره أصبح كشجرة اجتثت من فوق الأرض ما لها من قرا 

أريد أن أقول إن هذا تراث ينبغي أن يبعث وينشر على الناس» وهو ليس مقصوراً على الكلام وأصول الدين 
يشمل الفقه وأصوله والتفسير والنحو وسائر العلوم الدينية واللغوية» وإنها مسؤولية كبرى على القوامين على 
في اليمن وبخاصة مركز الدراسات والبحوث اليمينية. 

وأخيراًء فان قدر لهذا الكتاب أن يكشف عن صورة ناصعة من صور الفكر الإسلامي» وأن يستحث المسلمين 
واليمنيين بخاصة على مزيد من الدراسة والبحث في الفكر الزيدي» وأن يستنهض الهمم لتطوير المذهب أكون 
قد أديت ما علن... 

واه أسأل أن یثبتنا بالقول الثابت في الحياة الدنيا وفي الآخرة... وهو ولي الهداية والتوفيق. 


سلسلة أئمة الزبدية 
5 طالب: (ت 40ه). 
بن علي: (ت 50ه). 
ن بن علي: (ت 61ه). 
) بن الحسن: (ت 80ه). 
وكان عبد الرحمن بن الأشعث زعيم آنصاره» وكان الحجاج قد ولاه سجستان ولكنه خلع الحجاج وهم بال 
نفسه فنهاه علماء الكوفة والبصرة وأقروه بإقامة رجل من أهل البيت فأرسلوا إلى علي زين العابدين فامتنع 
الحسن بن الحسن فأجابهم بعد مطالبات كثيرة» ثم توارى في الحجاز بعد هزيمة ابن الأشعث إلى أن مات. 
علي زين العابدين: (ت 122ه) مؤسس المذهب واليه ينتسب. 
ن زيد: (ت 126ه). 
النفس الركية (ابن عبد الله بن الحسن بن الحسن السبط): ت 145ه. 
۽ بن عبد اللّه: (ت 145ه). 
, بن الحسن بن الحسن السبط: (ت 145ه) خرج بعد مقتل ابني أخيه محمد وابراهیم» توفي في حبس 
ول 
ن الفخي (بن علي بن الحسن المثلث) (ت 169ه). 
ن عبد الله بن الحسن المثنى: (ت 175ه) سجنه هارون الرشيد إلى أن مات. 
بن عبد الله بن الحسن المثنى: (ت 175ه) مؤسس دولة الأدارسة بالمغرب. 
أرسل إليه هارون الرشيد من سمه. 
بن إدريس: (ت 214ه) مؤسس مدينة فاس بالمغرب. 
بن طباطبا: (ابن إبراهيم بن إسماعيل بن إبراهيم بن الحسن المثنى) (ت 199ه). 
بن سليمان بن داود بن الحسن المثنى: (ت 200ه). 
الديباج: (ابن جعفر الصادق) (ت 225ه) لم يعده الحاكم الجشمي من الأئمة. 
۽ بن موسى بن جعفر الصادق: (ت بعد عام 200ه) عده الحاكم الجشمي من الدعاة» ذلك أنه كان داعياً إلى 
اطبا فلما قتل دعا إلى نفسه وقيل إلى محمد بن عبد الله بن محمد بن زيد. 
, الرسي: (أبوه إبراهيم بن إسماعيل بن إبراهيم بن الحسن المثنی)» (ت 246ه). 
بن محمد بن زيد: (ت 202ه) بويع له بعد وفاة ابن طباطباء مات في حبس المأمون. 
ن الطالقان: (محمد بن القاسم بن علي بن عمر الأشرف بن علي زين العابدين (ت 250ه) عده الحاكم من 
بينما اعتبره ابن المرتضى من الأئمة وذلك أرجح. 
ن عمر بن بحی بن الحسين بن زيد بن علي: (ت 250ه). 
) بن زيد بن محمد بن إسماعيل بن زيد بن الحسن المثنى: (ت 270ه) لقب بالداعي الكبير فقد كان من 
لا الأئمة. 


بن زيد بن محمد بن إسماعيل: (287ه) تولی الدعوة في الدیلم بعد آخیه, لقب بالداعي الصغیر والقائم 


إلى الحق يحيى بن الحسين: (ابن القاسم بن إبراهيم بن إسماعيل بن إبراهيم بن الحسن المثنى) (ت 
) مؤسس المذهب الزيدي في اليمن - دفن بصعدة. 
الأطروش: (الحسن بن علي بن الحسن بن علي بن عمرالأشرف بن علي زين العابدين) (ت 304ه) مؤسس 
ب الزيدي في طبرستان. 

ی محمد بن الهادي یحی بن الحسين: (ت 315ه) بويع له بعد وفاة أبيه ولكنه تخلى لأخيه الناصر أحمد 
له بالعلم» من مؤلفاته تفسير القرآن في 7 أجزاء وعليه اعتمد السيد الشرفي في كتابه المصابيح - الأصول في 
والتوحيد - كتاب النبوة . الرد على القرامطة . مسائل الطبربين في 5 أجزاء - الرد على الروافض. 

أحمد بن الهادي یحی بن الحسين: (ت 322ه) أكمل حروب أبيه ضد فرقة الإسماعيلية» من مؤلفاته 
في الأصول (13 جزءاً) كتاب الدامغ - كتاب التوحيد - كتاب الفقه - الرد على القدرية - الرد على 
دين الله جعفر بن محمد بن الحسن بن عمر الأشرف: (ت 345ه) حكم طبرستان أيام الخليفة المطيع. 

ي لدين الله محمد بن الحسن: بن القاسم بن الحسن بن علي بن عبد الرحمن بن القاسم بن الحسن بن زيد 
سن السبط (ت 360ه بهرسم). 

ي لدين الله محمد بن الحسن بن القاسم: بن علي بن عبد الرحمن الشجري بن القاسم بن الحسن بن زید 
سن السبط (ت 360ه)ء جمع بين مذهبي القاسم الرسي والناصر الأطروش في الفقه» لقب بأبي عبد اللّه 
والده الحسن بن القاسم الذي قام بالإمامة في الديلم بعد الناصر الأطروش. 

ور بالله القاسم بن علي العياني: بن عبد الله بن محمد بن القاسم بن الحسن بن زيد بن الحسن السبط (ت 
) من مولفاته الآدلة من القرآن على توحید الله = کتاب التوحید = کتاب التجرين- کتاب التنبیه. 

بي لدين الله الحسین بن القاسم بن علي العياني: (ت 404ه) يتهمه بعض کتاب الزيدية كأحمد بن سلیمان 
وزير بأقوال خارجة عن المذهب. ويسمي ابن الوزير فرقته الحسينية ولكنّ آخرين كعبد الله بن حمزة 
ان بن يحيى يعدون هذه الأقوال مفتراة عليه من أعدائه وبخاصة المطرفية» وذلك لغزارة علمه مع صغر 
. قتل وسنه نيف وعشرون عاماء ألف فيها ثلائة وسبعين مؤلفاً منها نهج الحكمة - تفسير غرائب القرآن - 
ر الأحكام - كتاب الإمامة - الرد على أهل التقليد والنفاق - الرد على الدعي - كتاب الرحمة - كتاب 
ی والتسديد - كتاب شواهد الصنع - كتاب الدامغ - كتاب الأسرار - كتاب الرد على الملحدين - كتاب نبأ 
؛ (راجع من مؤلفاته كتاب التحف شرح الزلف من ص 80 - 82). 

بالله أحمد بن الحسين بن هارون: بن الحسين بن محمد بن هارون بن القاسم بن الحسن بن زيد بن 
, السبط (ت 411ه)» من معاصريه القاضي عبد الجبار المعتزلي والصاحب بن عباد وقد شهدا له بالعلم» 
لفاته إعجاز القرآن - النبوات - الاداب في علم الكلام - البلاغة - الإفادة - الزيارات - التفريعات في الفقه 
رة - الآمالي الصغرى - التجريد وشرحه في 4 مجلدات وهو شرح لفتاوى الإمامين القاسم والهادي. 


, بالحق آبو طالب یحی بن الحسین: (ت 424ه) قام بالامامة بعد وفاة آخیه المؤيد بالله» له شرح على 
البالغ المدرك للامام الهادي. 

, بن عبد الرحمن بن یحی بن عبد الّه بن الحسین بن القاسم الرسي (ت 433ه) كما ذکر صاحب التحف 
۸« كما ذکر شرف الدین» دفن بناعظ بالیمن. 

م (بکسر الدال وضم الیاء ومعناه وجه القمر): وهو المستظهر باللّه آحمد بن الحسین بن محمد بن علي بن 
بن الحسن بن محمد بن آحمد بن محمد بن الحسن بن علي بن عمر الأشرف بن علي بن العابدین (ت 
. بالري) صاحب شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار. 

تح الديلمي: الناصر بن الحسين بن محمد بن عيسى بن محمد بن عبد الله بن أحمد بن عبد الله بن الحسن 
بن الحسن السبط (ت 440)ء قام بالديلم ثم رحل إلى اليمن» ثم قتل في موقعة بينه وبين الصليحيين الذين 
الیمن» من مؤلفاته البرهان في تفسير القرآن (4 أجزاء) - الرسالة المبهجة في الرد على الفرقة المتلجلجة 
فية) دفن بعنمى اليمن. 

. بالّه یحی بن الحسين بن إسماعيل: بن زيد بن الحسن بن جعفر بن الحسن بن محمد بن جعفر بن عبد 
, الشجري بن القاسم بن الحسن بن زيد بن الحسن السبط (ت 479ها)ء دعا إلى نفسه في الديلم والري 
ن» من مؤلفاته الأمالي الكبرى المسماة بالخمسية وأخرى مسماه بالاثنينية. 

الحقيني: علي بن جعفر بن الحسن بن عبد الله بن علي بن الحسن بن علي بن أحمد الحقيني بن علي بن 
) الأصفر بن علي زين العابدين (ت 490ه) كان متشدداً على الباطنية فقتله آحدهم. 

ضا الكيسمي: بن مهدي بن محمد بن خليفة بن محمد بن الحسن بن جعفر بن الناصر الأطروش (أواخر 
لخامس) دعا إلى نفسه بعد وفاة الهادي الحقيني» استولى على ديلمان وجيلان وطبرستان. 

بالله أبو طالب الصغير: یحی بن أحمد بن الحسين بن المؤيد باللّه الكبير آحمد بن الحسين (ت 520ه)ء 
لمآ بالطب إلى جانب العلوم الدينية» قاتل الباطنية في الديلم كما ناصر الزيدية في اليمن حيث تولى أمرها 
باعه بعد قتل إمامهم باليمن (المحسن بن الحسن الشريف من ذرية الإمام الهادي). 

, على الله أحمد بن سليمان بن محمد بن المطهر بن علي بن الناصر أحمد بن الهادي يحيى بن الحسين (ت 
) امتد نفوذه من اليمن إلى الحجاز وكذلك في الديلم» حارب القرامطة؛ من أعوانه القاضي جعفر بن عبد 
(500 - 573) الذي له فضل نقل تراث المعتزلة من العراق إلى اليمن ولولاه لاندثرء من مؤلفات أحمد بن 
ن أصول الأحكام من السنة وهو من أهم مؤلفات الزيدية في الحديث - كتاب حقائق المعرفة في أصول 
- الرسالة العامة - كتاب المطاعن الهاشمية لأنف الضلال وشرحها العمدة - المدخل في أصول الفقه - 
بع القاضي جعفر من أكبر علماء الزيدية في القرن السادسء ومن آهم تلاميذه الذين رووا عنه كتاب الأحكام 
) بن محمد الرصاص (ت 684ه) صاحب كتاب مصباح العلوم في معرفة الحي القيوم وعليه عدة شروح 
شرح ابن حابس» دفن بميدان باليمن. 

ور باللّه عبد الله بن حمزة: بن سليمان بن حمزة بن علي بن حمزة بن الحسن بن عبد الرحمن بن یحی بن 
4 بن الحسين بن القاسم الرسي: (ت 614ه) بظفار باليمن» من مؤلفاته الشافي 4 أجزاء - الرسالة الناصحة 


الواضجة - المهذب - حديقة الحکم شرح الأربعين السابقية - صفوة الاختیار في آصول الفقه - العقد 
في الأئمة الهادین - کتاب التفسیر - الجوهرة الشفافة إلى العلماء كافة - الرسالة الكافية لأهل العقول 
- الرسالة الهادية - الدرة اليتيمة - عقد القواطم - دیوان مطلع الأسرار ومشرق الشموس والأقمار. 

إلى الله (أو المعتضد باللّه) یحی بن الحسن: بن محفوظ بن محمد بن یحی بن یحی بن الناصر بن 
, بن عبد الله بن محمد بن القاسم بن الناصر أحمد بن الهادي یحی بن الحسين (ت 636ه) بخولان» من 
» المقنع في أصول الفقه من أمهات كتب الزيدية. 

ي لدين الله أحمد بن الحسين: بن أحمد بن القاسم بن عبد الله بن القاسم بن أحمد بن أبي البركات إسماعيل 
د بن القاسم بن محمد بن القاسم الرسي: (ت 656ه) وقد بلغت دعوته الحجاز وبعض العراق. 

ن بن یحی: بن حميدان بن القاسم بن الحسن بن إبراهيم بن سليمان بن القاسم بن علي العياني (ت بعد 
) وحاول في كتبه (مجموع حميدان بن يحبى) تخليص معتقد الزيدية من الاعتزال. 

للحق الحسين بن بدر الدين: محمد بن أحمد بن یحی بن الحسن بن الناصر بن الحسن بن عبد الله بن 
بن المختار بن الناصر بن الحسن بن عبد الله بن محمد بن المختار بن الناصر أحمد بن الهادي يحيى بن 
ن(ت 663ه)» من مؤلفاته الشفاء في السنة - المدخل في الفقه - الذريعة - التقرير (6 أجزاء) - ينابيع 
حة في العقائد الصحيحة - ثمرة الأفكار في حرب البغاة والكفار - درر الأقوال النبوية - الإرشاد إلى سوي 
د - الرسالة الحاسمة بالادلة العاصمة - العقد الثمين في معرفة رب العالمين. 

ور بالله الحسن بن بدر الدين (أخو الناصر للحق الحسين) (ت 670ه) من مؤلفاته آنوار اليقين. 

ب لدين اللّه إبراهيم بن تاج الدين أحمد بن بدر الدين (عمه المنصور باللّه الحسن) (ت 683ه)» حارب 
الرسولية ولكنه هزم وسجن ومات بسجنه ودفن قرب تعز. 

دين الله يحى بن محمد بن أحمد بن محمد بن عبد اللّه بن الحسن بن محمد بن عبد الله بن الحسين بن 
, محمد بن جعفر بن عبد الرحمن بن القاسم بن الحسن بن زيد الحسن السبط (ت 696ه). 

ع على الّه المطهر بن القاسم بن المطهر بن محمد بن المطهر بن علي بن الناصر أحمد بن الهادي یحی بن 
ن (ت 697ه) دعا إلى نفسه بعد أسر إبراهيم» دفن بذروان حجة باليمن. 

ب لدين الله محمد بن المطهر بن یحی (ت 728ه) من مؤلفاته المنهاج الجلي شرح مجموع زيد بن علي (4 
ت)» عقود العقيان في الناسخ والمنسوخ من القرآن - الكواكب الدرية شرح لأبيات البدرية مجموع المهدي» 
جوار الجامع الكبير بصنعاء. 

باه یحی بن حمزة بن علي بن إبراهيم بن يوسف بن علي بن إبراهيم بن محمد بن أحمد بن إدريس بن 
بن علي التقي بن محمد الجواد علي الرضا بن موسی الكاظم بن جعفر الصادق بن محمد الباقر بن علي زین 
ن (ت 749) من أكبر علماء الزيدية» له ما يقرب من مائة مؤلف» دفن بذمار. 

ب لدين الله علي بن محمد: بن علي بن منصور بن یحیی بن منصور بن المفضل بن الحجاج بن علي بن 
بن القاسم بن يوسف بن یحی بن الناصر أحمد الهادي یحی بن الحسين (ت 774ه) دفن بجوار الامام 
بصعدق من مولفاته النمرقة الوسطی. 


لدين الله محمد: بن المهدي لدين الله علي (ت 793ه) توفي بصنعاء. 

إلى الحق علي بن المؤيد: بن جبریل بن المؤيد بن آحمد بن یحی بن أحمد بن يحبى بن الناصر بن الحسن 
د الله بن محمد بن المختار بن الناصر أحمد بن الهادي یحی بن الحسين (ت 836ه) دعا إلى نفسه في 
ملاح الذي أنكر بعض علماء الزيدية إمامته ثم تنازل لأحمد بن یحی المرتضى بعد خروجه من السجن, من 
» نظم الخلاصة - نهاية التنويه - كاشفة الغمة. 

ور بالّه بن صلاح الدين: (ت 840ه)ء حارب الباطنية اعترض على إمامته بعض العلماء منهم أحمد ين 
لمرتضى فسجنه» أيده ابن الوزير في كتابه (الحسام المشهور في الذب عن الإمام المنصور) دفاعاً عنه. 

ب لدين الله أحمد بن یحبی المرتضى: بن أحمد بن المرتضى بن المفضل بن منصور بن المفضل بن عبد الله 
» بن القاسم بن يوسف بن یحی بن الناصر أحمد بن الهادي یحی بن الحسين (ت 840ه)» من آشهر 
الزيدية وأكثرهم تأليفاًء كتابه البحر الزخار وكذلك متن الأزهار في فقه الأئمة الأطهار هما معتمد الزيدية في 
لى اليوم» دفن بالظفير باليمن. 

زير (ليسوا أئمة وإنما ذكرناهم لمكانتهم العلمية) صارم الدين: إبراهيم بن علي بن المرتضى بن المفضل بن 
ور بن محمد العفيف بن مفضل بن الحجاج بن علي بن يحيى بن القاسم بن يوسف بن يحيى بن الناصر 
بن الهادي یحی بن الحسين (ت 872ه)ء والهادي: (ت 822ه) ثم الابن الثاني محمد: (ت 840ه) كانوا 
لم وآشهرهم الابن محمد. 

, محمد بن القاسم: بن محمد بن جعفر بن محمد بن الحسين بن جعفر بن الحسين بن أحمد بن یحی بن 
له بن يحيى بن آحمد الناصر بن الهادي يحى بن الحسين (837ه)» شيخ محمد بن الوزير الذي اختلف 
لف الأخير في معارضته كتابي العواصم والقواصم والروض الباسم. 

ع على الله المطهر بن محمد بن سليمان: بن محمد بن سليمان بن يحيى بن الحسين بن حمزة بن علي بن 
بن حمزة بن الحسن بن عبد الله بن الحسين بن القاسم الرسي (ت 879ه). 

إلى الحق عز الدين بن علي بن الحسن بن علي بن المؤيد: (ت 900ه). امتدت إمامته إلى مک من 
» کتاب المعراج شرح منهاج القرشي» شرح على البحر الزخار - الغاية التامة بتحقيق مسائل الامامة - 
- مختصر في علم النحو - كنز الرشاد. 

. لدين الله الحسن بن عز الدين: بن الحسن بن علي بن المؤيد (ت 919ه) من مؤلفاته القسطاس في 
الفقه. 

ور باللّه محمد بن علي بن محمد بن أحمد بن علي بن أحمد بن یحی السراجي (ت 960ه)» انتزع الإمامة 
تسن بن عز الدين. 

على الله یحی شرف الدين: بن شمس الدين بن أحمد بن يحى بن المرتضى (ت 965ه)» اعتزل الامامة 
عين عاماًء من مؤلفاته الأثمار في الفقه» دفن بالظفير بمكة. 

ر بن يحيى شرف الدين: (ت 980ه)» حارب الأتراك» دفن بثلا. 

إلى الحق أحمد بن عز الدين: بن الحسن بن عز الدين بن الحسن (ت 987ه). 


, على الله عبد الله بن علي: بن الحسین بن عز الدین (ت 1017ه)» من مولفاته الرایض على مفتاح 
ى - النجاة في معرفة الله - روضة الجنان في معرفة القرآن. 

لدین الملك الحسن بن علي: بن داود بن الحسن بن علي المؤيد (ت 1024ه) أسرة الأتراك ومات في 
2 

ور بالله القاسم بن محمد: بن علي بن محمد بن علي بن الرشيد بن أحمد بن الحسين الأملحي بن علي بن 
ن محمد بن يوسف الأنشل بن القاسم بن يوسف بن یحی بن الناصر أحمد بن الهادي يحيى بن الحسين 
2 ه) مؤسس الدولة القاسمية - هزم الأتراك وحصرهم في مناطق معينة من اليمن» من مؤلفاته الأساس 
ول الدين شرحه أحمد الشرفي» الإرشاد في تيسير الإجتهاد - الاعتصام بحبل الله المتين: نشرته الجمعية 
؛ بالأردن سنة 1983 (في الحديث). 

باللّه محمد بن القاسم: (ت 1054ه)» اتسع نفوذ الدولة القاسمية في عهده» وأجلى الأتراك عن اليمن. 

ی على الله إسماعيل بن القاسم بن محمد: (ت 1087ه) بسط نفوذه على اليمن كلها وعلى حضرموت. 

پ لدين اللّه أحمد بن الحسين بن القاسم بن محمد: (ت 1092ه). 

باللّه محمد بن إسماعيل بن القاسم بن محمد: (1097ه). 

» لدين الله محمد بن محمد بن أحمد بن الحسن بن القاسم: (1130ه) يلقب بصاحب المواهب نسبة إلى 
مواهب شرق ذمار لأنه بناها. 

ور بالله الحسين بن القاسم: بن محمد بن إسماعيل بن القاسم بن محمد (ت 1131ه). 

ع علی الله محمد بن الحسین بن محمد بن الناصر بن یحی بن محمد بن آحمد بن الحسین: (ت 1139ه). 
ور باللّه الحسین: بن الحسین بن القاسم بن محمد بن إسماعيل بن القاسم بن محمد (ت 1161ه). 

ب لدين الله عباس بن الحسين القاسم: (ت 1189ه). 

ور باللّه علي بن عباس: (ت 1224ه). 

) على الله أحمد بن علي بن عباس: (ت 1231ه). 

» لدين الله عبد الله بن أحمد بن علي: (ت 1251ه). 

ل على الله إسماعيل بن أحمد بن عبد اللّه الكبسي المغلس: بن یحی بن القاسم بن حمزة الحسن بن عبد 
, بن یحی بن عبد اللّه بن الحسین بن القاسم (ت 1248ه). 

لدين الله آحمد بن علي السراجي: بن الحسین بن علي بن عامر بن محمد بن علي بن عامر بن الحسن بن 
ن صالح بن أحمد بن يحيى بن داود بن علي بن أحمد بن یحی بن محمد السراجي (ت 1247ه) 
17ه). 

بالله الحسین بن علي بن إسماعيل: بن علي بن الحسین بن محمد بن صلاح بن الحسن بن بدر الدین بن 
بن الحسن بن علي المؤيد (ت 1252ه). 

لدين الله عبد الله بن الحسن: آحمد بن العباس بن الحسين بن القاسم بن محمد (ت 1256ه)» احتل 
ز عدن في عهده وقتل في ثورة همدان. 


ور بالله آحمد بن هاشم بن المحسن: بن القاسم بن إسماعيل بن الحسین بن عز الدین بن المهدي بن 
بن الحارس بن الناصر بن عبد الله بن حمزة بن أبي القاسم بن محمد بن جعفر بن محمد بن الحسين بن 
بن یحی بن عبد الله بن يحيى بن الناصر بن أحمد بن الهادي يحيى بن الحسين (ت 1269ه)» نبغ زمن 
كثير من العلماء على رأسهم محمد بن علي الشوكاني (ت 1250ه). 
على اللّه المحسن بن أحمد: بن محمد بن الحسن بن الحسين بن صلاح بن عبد الرحيم بن الباقر بن 
بن أحمد بن عبد الله بن محمد بن إبراهيم بن المطهر بن يحى (ت 1395ه). 
ور بالله محمد بن عبد الله بن الوزير: بن محمد بن الهادي بن صلاح الدين بن الهادي بن عبد القدوس بن 
بن یحی بن أحمد بن صارم الدين إبراهيم بن الوزير (ت 1307ه)» من مؤلفاته فرائد اللآلي في الرد على 
¢ 
ي لدين الله محمد بن القاسم: بن محمد بن إسماعيل: بن الحسن بن محمد بن الحسين بن علي بن عبد 
, آحمد بن علي بن الحسين بن علي بن عبد الله بن محمد بن یحی بن حمزة (ت 1319ه)» من مؤلفاته 
المضيئة - جوابات الأسئلة الضحيانية - الموعظة الحسنة - الفتاوی. 
ور بالله محمد بن یحی: بن محمد بن إسماعيل بن محمد بن الحسین بن القاسم بن محمد (ت 1322ه). 
) على اللّه یحی بن محمد بن يحيى حميد الدين: (ت 1367ه) قتل في ثورة ابن الوزير 1948. 
لدين الله أحمد بن يحيى حميد الدين: (ت 1382/1963م). 
ور باللّه محمد البدر بن أحمد بن يحبى حميد الدين: حكم في 19 سبتمبر 1962 إلى 26 منه حيث قامت 
وانتهى حكم أسرة حميد الدين وأعلنت الجمهورية. 

اعتمدت في إعداد هذه السلسلة على: 

1 - مجد الدين بن محمد بن منصور الحسنبي المؤيدي: التحف شرح الزلف. 

2 - أحمد بن یحی المرتضى: آخر كتاب معيار العقول في علم الأصول الملحق بكتاب البحر الزخار. 

3 - عبد السميع بن یحی الواسي: تاريخ اليمن. 

4 - أحمد حسين شرف الدين: اليمن عبر التاريخ ص 250 - 259 ومن أراد سلسلة أئمة الزيدية باليمن فق 
بالكتاب الأخير. 


المراجع 


أولاً: کتب مطبوعة 

1 - ابن الدیبع (وجیه الدين عبد الرحمن علي ت 944ه) ونشر القاضي محمد بن علي الأكوع: قر 
في أخبار اليمن الميمون. 

2 - ابن سمرة الجعدي (عمر بن علي ت 568ه) ونشر فؤاد سيد: طبقات فقهاء الیمن» مطب 
المحمدية 1957. 

3 - ابن الوزير (محمد بن إبراهيم ت 840ه): الروض الباسم في الذب عن سنة أبي القاسم. 

4 - ترجيح أساليب القرآن لأهل الإيمان على أساليب اليونان في أصول الإيمان» المطبعة المنيرية ب 

5 - أبو زهرة (محمد): الامام زيدء دار المعارف بالقاهرة. 

6 - الحبشي (عبد اللّه): مصادر الفکر العربي الاسلاي في اليمن بیروت 1978. 

7 - الحميري (نشوان 573ه) نشر كمال مصطفی: رسالة الحور العین» مکتبة الخانجي بالقاهرة 18 

8 - الرسي (القاسم) ویحی بن الحسین» نشر محمد عمارة: رسائل العدل والتوحید جزءان, دا 
القاهرة 1975. 

9 - زبارة (محمد بن یحی ت 1381ه): إتحاف المهتدین بذکر الأئمة المجددین ومن قام بالیمن 
من قراء الکتاب المبین وآبناء سيد المرسلین صنعاء 1343م. 

0 - آئمة الیمن» 3 آجزاء في مجلدین الأول طبع في تعز» والثاني في المطبعة السلفية - القاهرة. 

1 - نيل الوطر من تراجم رجال الیمن في القرن الثالث عشر جزءان» المطبعة السلفية 1370. 

2 - ذیل ذیول البسامة. 

3 - نشر العرف لنبلاء اليمن بعد الألف: المطبعة السلفية 1376ه. 

4 - نيل الحسنیین بآنساب من بالیمن من بیوت عترة الحسنین حتى عام 1376ه, وقد نشر ه 
مختصر آبناء الیمن في مجلد واحد - المطبعة السلفية 1367ه. 

5 - سالم (الدکتور سيد مصطفی) الفتح العثماني الأول لليمن (رسالة دکتوراه) القاهرة 1969. 

6 - تکوین اليمن الحدیث: القاهرة 1973. 

7 - سيد (أيمن فؤاد): مصادر الیمن في العصر الإسلاي: نشره المعهد العلمي الفرنسي للاثار 
بالقاهرة 1974. 

8 - الشايي (دکتورة فضيلة عبد الأمير): تاريخ الفرقة الزيدية (بین القرنین الثاني والثالث) 
ماجستیر - مطبعة الآداب بالنجف 1394/1974. 

9 - شرف الدین (آحمد حسین): أ - الیمن عبر التاريخ» القاهرة 1964. 


0 - ب - تاريخ الفکر الإسلامي في الیمن, القاهرة 1968. 

1 - الشوکاني (محمد بن علي ت 1250ه) ونشره محمد زبارة. 

البدر الطالع في محاسن من بعد القرن السابع مجلدان - القاهرة مطبعة السعادة وبذیله ملحق 
زيارة. 

2 - العرشي (الحسین بن آحمد بن صالح ت 1329ه): 

بلوغ المرام شرح مسك الختام فيمن تولی ملك اليمن من ملك وامام (وانتهی به إلى حوادث 1318 
الأب آنستاس الكرملي وانتهی به إلى حوادث عام 1939. 

3 - العلوي (علي بن محمد بن عبد الله) وتحقيق سهيل كار: سيرة الإمام الهادي إلى الحق . 
الحسين - دار الفكر بيروت 1972. 

4 - غالب (قاسم) وآخرون: ابن الأمير وعصره (صورة من كفاح شعب اليمن) القاهرة 1966. 

5 - المطاع (أحمد بن أحمد بن محمد - قتل في ثورة ابن الوزير 1948) ماضي اليمن وحاد 
الهادي یحی بن الحسين إلى المنصور باللّه القاسم بن محمد). 

6 - تاريخ اليمن (حتى الإمام یحی). 

7 - یحبی بن الحسين بن القاسم بن محمد ونشر جزءاً منه الدكتور محمد عبد الله ماضي: أنباء 
تاريخ اليمن. 


ثانياً: المخطوطات 

1 - ابن أبي الرجال (صفي الدين بن صالح ت 1092ه): مطلع البدور ومجمع البحور (يحتوي عد 
ترجمة لرجال من الزيدية» 111 - 112 تاریخ» معهد المخطوطات بالقاهرة رقم 1231 تاريخ - دا 
المصرية مصور 4322 تاريخ. 

2 - ابن حابس (أحمد بن يحيى ت 1061ه) الإيضاح على المصباح أو شرح مصباح العلوم في مع 
القيوم) علم الكلام 20 (المكتبة الغربية - صنعاء). 

3 - ابن حمزة (عبد الله ت 614ه): الشافي في علم الكلام 77 - 78. (المكتبة الغربية). 

4 - شرح الرسالة الناصحة بالدلائل الواضحة في معرفة رب العالمين وما يتصل به من أصول الدين 

5 - ابن حمزة (يحيى ت 749ه): الشامل بحقائق الأدلة العقلية وأصول المسائل الدينية علم ال 
(المكتبة الغربية). 

6 - ابن الوزير (أحمد بن عبد الله ت 985ه): تاريخ ابن الوزير (تاريخ الزيدية حتى آل الوزير) 19 
- دار الكتب المصرية 28316 مصور. 


7 - آحمد بن سلیمان (ت 566ه): حقائق المعرفة في أصول الدین على منهج سيد المرسلین عا 
0 (المكتبة الغربیة). 

8 - الجشمي (الحاکم)» شرح عيون المسائل جزءان» علم 99. (المکتبة الغربیة). 

9 - حمیدان بن یحی: مجموع حمیدان بن یحی ویشتمل على عدة رسائل مجموع 8. المکتبة الغ 

0 - الرصاص (الحسن بن محمد بن أبي بکر): الئلائون مسألة» مجموع 3. 

1 - زید (الامام): المجموع (جمع ورواية أبي خالد الواسطي وشرح شرف الدین الحسین الصنه 
1 ه. 

2 - السحولي (إبراهيم بن یحبی): حاشية (الثلاثون مسألة)» علم الكلام 94. المكتبة الغربية. 

3 - السماوي (محمد بن صالح ت 1241ه) مختصر طبقات الزيدية. 

4 - الشرفي (محمد أحمد بن محمد بن صلاح 1055): عدة الأكياس شرح كتاب الأساس» علم 
7 المكبة الغرضة 

5 - صارم الدين بن محمد بن الوزير 914: القصيدة البسامة. 

(الجواهر المغنية في سير الأئمة الأخيار) نحو 230 بيتاً في مدح الأئمة وقد قام بتذليل أبياته 
كثيرون منهم داود بن الهادي المقريدي وأحمد الشرفي ثم شرح القصيدة في كتابه اللآلي الوضیتا 
مجلدات ثم ذيل الشرفي مهدي بن محمد ثم عبد اللّه بن الوزير (ت 1147ه) في كتابه الروض 
الصغير وبعده محمد بن محمد بن إسماعيل الكبسي ت 1315ه وشرحه في كتابه: العناية التامة شر 
الإمامة تكملة أبيات البسامة 70 تاريخ: ۰107 108 (المكتبة الغربية). 

6 - صار- الدين إبراهيم بن القاسم بن محمد بن القاسم بن محمد (ت 1153ه) طبقات الزيد 
الفقه والآثار 3 مجلدات - دار الكتب 307 ميكروفيلم (يعرف بطبقات الزيدية الكبرى تميياً 
الطبقات الصغری لیحی ين الحسین). 

7 - القاسم بن محمد (المنصور باللّه): الأساس لعقائد الأكياس في معرفة رب العالمین 
المخلوقین عدة نسخ منها علم الکلام 9. 

8 - مجموع المنصور باللّه القاسم بن محمد 24. 

9 - المحلی (حمید بن آحمد ت 652ه): الحداثق الوردية في مناقب الأئمة الزيدية» 15 تارب 
وضع له الزحیف الصعدي (ت 916ه) ذیلاً سماه "اللواحق الندية للحدائق الوردیة"؛ دار الکتب 
تاريخ مصوره. 

0 - محاسن الأزهار في مناقب العترة الأطهار: المتحف البريطاني رقم 761. 


1 - یحی بن الحسین بن القاسم بن محمد (ت 1100ه): آنباء الزمن في تاريخ الیمن» 137 تا 
دار الکتب 1347 تاریخ» ونسخه بمکتبة السید/ محمد بن محمد المنصور. 

2 - طبقات الزيدية الصغری (ویعرف باسم المستطاب في تراجم رجال الزيدية الأطياب) یحتو: 
0 ترجمة واعتمد على 42 مصدراً آغلبها مفقود» نسخة مصورة بدار الکتب المصربة 15632ح و 
بمکتبة السید محمد المنصور وبعد هذا الکتاب للنشر أيمن فؤاد سيد استکمالاً لعمل والده. 

3 - یحی حمید (یحی بن محمد بن الحسن بن حميد المقراني الحارتي المذحجي ت 990ه 


الأنظار في ذكر أئمة الزيدية الأطهار مجموع 90 ميكروفيلم بدار الكتب المصرية رقم 0068 


مقدمة الطبعة الأولى 
مقدمة الطبعة الثانية 


مدخل لدراسة التشيع 
الفصل الأول: نشأة التشیع A‏ و 
الفصل الثاني: لماذا كانت الموالاة لعلي دون سائر الصحابة 0 


الفصل الثالث: فرق الشيعة SO‏ 

الباب الثاني 

الإمام زيد وتابعوه 

الفصل الأول: الإمام زيد ا اه 
الفصل الثاني: أئمة جهاد... واستشهاد A‏ 
الفصل الثالث: فرق الزيدية 

الباب الثالث 

دعاة خروج وبناة دول 


الفصل الأول: إدريس بن عبد اللّه ودولة الأدارسة في المغرب 


2 - یحی بن الحسين ودولة الهادوبة في اليمن e‏ 

الفصل الثالث: 1 - دعاة الزيدية في طبرستان N‏ 
2 - الحسن الأطروش الناصر للحق ودولة الزيدية "الناصرية" 
3 - بنو بوبه في بغداد والصاحب بن عباد E NOI‏ 


الباب الرابع 
التيار الزيدي المشايع للمعتزلة 
الفصل الأول: بين الزيدية والمعتزلة DO PTE‏ 
الفصل الثاني: لقاء متبادل معتزلي تزيد الحاكم الجشمي 
الفصل الثالث: قمة اللقاء وذروة الفكر الزيدي: يحى بن حمزة المؤيد باللّه 


الفصل الرابع: آحمد بن يحى بن المرتضی ؟ زيدئ اعتزل" کش 
الباب الخامس 
التیار الزيدي المعارض للمعتزلة 


فصل واحد: حمیدان بن یحی هم اه ای سوت 
الاتجاه الزيدي المتفتح على آهل السنة 
الفصل الأول: ابن الوزیر (محمد بن إبراهيم) ی 


الفصل الثاني: ابن الأمير (محمد بن إسماعيل) 
الفصل الثالث: الشوكاني (محمد بن علي) 


1 - المذهب الزيدي: ما له وما عليه ی یش 
2 - أزمة الفكر الزيدي في الزمن المعاصر Es‏ 

3 - سلسلة أئمة الزندية 

المراجع. 


Notes 


[<-1] 


آنوه بالجهد الرائع للأخ عبد الله الحبشي إنه يتعذر في عصر طغت فيه الماديات أن يتصور المرء أنه ما زال على قيد الحياة شاب يعمل في صمت 
وانکار ذات» ودب وأناة مؤثراً العلم حتى على ضروربات الحياة. 


[42] 


يتيسر علينا في عصرنا فهم كيف تصبح المذاهب السياسية معتقدات لدى معتنقيها وقد أصبحت تسمی أيديولوجيات. 


]>3[ 


باضافة عبارة: علي ولي الله إلى الآذان بعد الشهادتین لدی بعض فرق الشيعة. 


[44] 


(*) الخوارج عقب التحكيم» والمعتزلة في مجلس الحسن البصري حين سئل عن الحكم في فاعل الكبيرة» والأشاعرة حين خرج آبو الحسن الأشعري 
على أساتذة الجباني. 


] 


الأشعري (أبوالحسن): مقالات الإسلاميين ج 1 ص 39. وواضح أن الأشعري لا يعني حدوث تصدع أو انشقاق ولكنه مجرد اختلاف. 


]6-<[ 
ابن قتيبة: الإمامة والسياسة ج 1 ص 8 - 18 وقد ظهرت وجهة النظر الأولى والثانية في اجتماع السقيفة حيث تمت البيعة لأبي بكر ولم يحض 
علي الاجتماع إذ كان مشغولاً بدفن البي. 


[7->] 
لاختیار خليفة منهم. ولما آنکرها الخوارج فیما بعد» وبعض من اعتبرها حدیناً قالوا ٍنه على سبیل الانباء والوخبار لا التشریع أو التقنین. راجع: 
المقريزي: تاريخ الخلفاء وأمراء المومنین» ورشید رضا: الخلافة أو الامامة العظمی» وعبد الوهاب خلاف: السياسة الشرعية. 


أصبح المرشحون خمسة والناخب واحد» وقد برر بعض الفقهاء كابن تيمية وابن ن القيم ذلك بآن عبد الرحمن بن عوف قد استشار الناس ثلاث لیال 
معا فوجدهم لا يعدلون بعثمان أو علي أحداً وني رأبي أن ذلك تبرير أكثر منه تقريرء لأن الأمر كله كان موكلاً لكلمة منه حددت أخطر قرار في تاريخ 
المسلمين» » وبلاحظ أنه قد بنى اختياره على قاعدة غير معروفة في الشرع إذ قرن سيرة الشيخين بكتاب الله وسنة رسوله شرطاً على كل منهماء » ولم 
يقل أحد من قبل ولا من بعد إن سيرة المرشحين تقرن بكتاب الله وسنة رسوله وحين ين أراد علي أن ينبهه إلى ذلك: (كتاب الله وسنة رسوله فقط وأن 
أجتهد كما اجتهدا) اتجه عبد الرحمن ليختار عثمان حتى إذا اعترض علي قال: (ومن نكث فإنما ينكث على نفسه) فأضاف خطأ آخر باستشهاد 

بالآية في غير موضعها فضلاً عن أنها لا تقال لمثل علي. 

وهكذا تم اختیار الخلفاء الثلاثة - مع شديد التقدير لمكانتهم - بين غياب تشريع وبين خطأ في تطبيق التشريع. 

تنبيه: نود من هذا التعليق بيان ما يلى: 

لعوامل التي أدت إلى انشقاق المسلمين» وأنها ترجع إلى غياب قاعدة شرعية تحدد أصول اختیار الحاكم وإن عارض في ذلك بعض الفقهاء وسنعرض 
لآرائهم. 

إني أؤمن أن في كل حضارة مواطن قوة ومكامن ضعف» بمواطن القوة يخلد بعض ترائها وبمكامن الضعف يتم تدهورهاء ومواطن القوة في الحضارة 
لإسلامية هي الدين الذي فجر الطاقات الخلاقة في المسلمين» ومكمن الضعف في السياسة (لتنقضن عرى الإسلام عروة عروة وأول نقضها الحكم) 
حديث. إذ لم يستقر مفكرو الاسلام على نظرية سياسية واضحة المعالم وضوح أحكام التشريع الاسلاي في سائر المجالات. 

إن غياب هذه النظرية السياسية هو الذي جعل نظام الحكم في الإسلام قائماً على مبدأ (الغلبة) منذ الدولة الأموية إلى يوم الناس» هذا في جميع 
لبلدان الإسلامية ريما - للأسف الشديد - بلا استثناء. 

فلعل أهل الاختصاص يستنبطون نظرية إسلامية في السياسة الشرعية واضحة المعالم وضوح نظريات الشرق والغرب في وقت ينادى فيه إلى تطبيق 
أحكام الشريعة الإسلامية. 

والحكمة ضالة المؤمن: بعد أن وضع سولون تشريعاً للديمقراطية الأثينية وجاء بيزيستراتريس وأراد أن يعصف بالديمقراطية ليحكم حكماً دكتاتورياً 
فتعل حادث اعتداء عليه لیتخلص من خصومه لكنه لم يتمكن إذ واجه تشريعاً ثابت القواعد إن في أحكام نصه أو في تمسك الناس به» ولو قد واجه 
معاوية مثل ذلك لما تمكن من إقامة الملك العضوض. 


]©8[ 


[9>] 
برنارد لويس وترجمة خلیل جلو وقاسم الرجب: أصول الاسماعيلية ص 76 - 87. 


[10>] 
طه حسين: علي وبنوه ص 98 - 100. 


] 11 


د. کامل الشيي: الصلة بين التصوف والتشیع ج 1 ص 36 - 37 وخلاصة رأيهما أن كلا من عمار وابن سبأ كان یکنی بأبي السوداءء وکان عمار من 
آهل اليمن الذين ینتسبون إلى سبأ بن يشجبء وآنه كان یحرض الناس على عثمان ویعتبره مغتصباً حق علي» وکان يحض الناس قبل موقعة الجمل 
على الانضمام لعلي» وأنه حرض آبا ذر على دعوته ضد اکتناز الأموال وذلك كله منسوب إلى ابن سباً وآما اسم (عبد الّه) فهو یطلق على کل مسلم 
إما جهلاً باسمه أو تعمية. 

وبلاحظ أن الروايات المروجة لابن سبأ قد أبقت عليه بعد مقتل علي بينما قتل عمار في حیاته» فهل كان ذلك من الأموبين إمعاناً في التمویه؟ 


[12] 
ولقد عبر الأنصار عن تخوفهم یوم السقيفة بقولهم لأبي بكر وقد رضوا مبایعته... ولکن خشینا أن یژول الأمر إلى من ليس منا ومنکم» فما كان 
تسرعهم إلى الاجتماع في السقيفة والنبي لم یدفن إلا خشية أن يلي الأمويون الأمر باعتبارهم آقوی بطون قریش شكيمة» وقد تحققت مخاوف 
الأنصار من الأموبين في واقعة الحرة في خلافة یزید. 


[213>] 
حول نشأة التشيع في خلافة علي راجع: الفهرست لابن النديم والحور العين لابن نشوان الحميري. 


[14>] 
كان كل من طلحة والزییر یسلم عليه آصحاب کل منهما بالامرة حت آثناء خلافة عثمان. 


|115 
حول نشأة التشیع زمن معاوية راجع: علي وبنوه لطه حسين ص 192. 


|116[ 
جز (بالجيم) بمعنى قطع وفصل وحز (بالحاء) بمعنی قطع ولم یفصل. 


]>17[ 


وشبیه بذلك صلب المسیح فلا یمکن حسمه تاریخیاً بعد أن تعلق بعقیدة: یمن بالصلب کل مسيحي وینفیه کل مسلم: إنه موضوع عقيدة لا 
تاریخ. 


[18>] 
ابن قتيبة (أبو محمد عبد الله بن مسلم): الإمامة والسياسة ج 1 ص 27 - 28. 


[19>] 
المظفري: الشيعة والإمامة ص 160. 


[20 >] 
ابن القیم الجوزیة: الطرق الحكمية في السياسة الشرعية ص 7. 


]21[ 
وليست دراسة كل من علي عبد الرزاق وطه حسين تقييماً موضوعياً لطبيعة سلطة الني الزمنية وانما هي انطلاق من مفهوم الغرب للسياسة. 


221 ] 
موسی جار اللّه: الوشيجة في نقص عقائد الشيعة ص 27 و د. حمد ضیاء الدین الریس: النظربات السياسية الاسلامية ص 7 - 47. 


[23->] 
ومن ثم فإن مكانة علي لدى الشيعة تسمو على مكانة أبي بكر لدى أهل السنة. 


[24->] 
محمد الحسين المظفري: الشيعة والإمامة ص 167 - 168. 


[25->] 
كثير الأكل. 


[26->] 
يأكلون أموال الناس كما تأكل الإبل أعشاب الربيع. 


[27->] 
ابن أبي الحديد: شرح نهج البلاغة ج 1 ص 54 - 68. 


]> 281 


نموذج لاستنباط قاعدة شرعية من أساليب تولي الخلفاء الثلاثة نقلاً عن ابن جزم: الفصل في الملل والأهواء والنحل ج 4 ص 7 - 170: تنعقد 
الإمامة بوجوه: أولها وأفضلها وأصحها أن يعهد الإمام الميت إلى إنسان يختاره إماماً بعد موته سواء فعل ذلك في صحته أو في مرضه أو عند موته إذ 
لا نص ولا إجماع على المنع من أحد هذه الوجوه كما فعل رسول الله بأبي بكرء والثاني إن مات الإمام ولم يعهد إلى أحد أن يبادر رجل مستحق 
للإمامة فيدعو لنفسه ولا منازع له ففرض اتباعه والانقياد لبيعته والتزام إمامته وطاعته كما فعل علي إذ قتل عثمان» والوجه الثالث أن يعهد الإمام 
عند وفاته اختيار خليفة المسلمين إلى رجل ثقة أو إلى أكثر من واحد كما فعل عمر رضي الله عنه. . وقد انعقد الإجماع بالنسبة للطريقة الأخيرة على 
عدم جواز أن يؤخر الخليفة أكثر من ثلاث ليال منذ اللحظة التي مات الخليفة استدلالاً بما أشار عمر على المسلمين في هذا النطاق. 

تعقیب: : ينطوي كلام ابن حزم على مجموعة أخطاء وتشريعية: تاريخية: كاعتباره تولية أبي بكر نصاً من النبي» وذلك ما لم تقل به فرقة من المسلمين 
عدا البكرية للرد على الشيعة» وكإشاراته إلى علي أنه نصب نفسه خليفة بینما قد انثال عليه الناس من کل جانب یبایعونه بعد مقتل عثمان ودون 
إكراه من أحدء وقد كان آولی بابن حزم أن يعد هذه أصح طرق البيعة. 

تشريعية 1 - هل يمكن أن يقام حكم شرعي واجب الطاعة على مجرد عدم المنع كما أشار في حدیثه عن عهد الخليفة إلى من يليه وإذا كانت الشريعة 
لا تمنعه فهل هذا يجعله أصح وأفضل الطرق الشرعية. 

2 - هل مجرد تحديد عمر المدة التي ينبني ألا يتأخر عنها تولي الخليفة وهي ثلاثة أيام» هل يصح أن يوصف ذلك بأن الإجماع قد انعقد عليه؟ إن 
مصادر التشريع أريعة معروفة فلما لم يكن بينها عمل الصحابي فقد سماه ابن حزم إجماعاً. 

خلاصة القول انه لا مجال لاستنباط أحكام شرعية من طرق تولي الخلفاء الراشدين إلا على هذا النحو من التکلف والافتعال» هذا وينبني التمييز بين 
جانبين: الجانب الإنساني الفردي وقد كان في الصدر الأول للإسلام شخصيات تعد مثلاً أعلى في السياسة والحكم فضلاً عن الدين والخلق كأبي بكر 
وعمرء والجانب التشريي التقنيني الذي يقدم أحكاماً عامة تصلح على مدى الزمان» وهذا ما كان غائباً تماماً وقد لزمت عن هذا الفراغ نتيجتان: 
الأولى: سهولة تحول الخلافة إلى الملك العضوض القائم على الغلبة ليس غيرء الثانية: غياب تشريع يلتزم به الواقع والتطبيق. 

هذا والتركيز على (الشخص) لا (النظام) هو ما جعل أبحاث المسلمين في السياسة تدور كلها حول (الإمام) بل وتسمی بالإمامة. بينما تسمی في 
الغرب ) النظم السياسية) و(النظريات السياسية). 


کالقول إن الخلافة تنعقد بواحد کعقد أبي بكر إلى عمر أو ائنین کعقد الزواج» أو بأريعة کعقد من عقدوها لأبي بکر» مع تجاهل تام لحق من آهم 
حقوق الأمة أو الرعية أو حتى أهل الحل والعقد منهم» وکتشبیه عقد الخلافة بعقد الزواج والقول بأن للعاقد حق عقدها دون حلها كما لولي المرأة 
حت تزویجها دون تطلیقهاء راجح الأحكام السلطانية للماوردي وغيره» لست متجنباً إذا قلت: لقد كانت السياسة - نظرياً وتطبیقیاً - آضعف جوانب 
الحضارة الإسلامية» ولست أقصد النقد بقدر ما آقصد إثارة الباحثین والمفکرین إلى ارساء أصول نظرية للحکم في الاسلام تقوم على أسس 
موضوعية وتعنی کل العناية بالتنظیر والتقنین دون قياس على المرأة - إذ لا وجه شبه - ودون التعسف في استنباط قاعدة من آسالیب تولية الخلفاء 


]> 29[ 


[30>)] 
الموسوي القزويني: مول المعارف ص 195. 


[31>)] 
ابن أبي الحدید: شرح نهج البلاغة ج 6 مجلد ص 126 - 159. 


|132 
ابن أي الحديد: شرح نهج البلاغة مجلد 2 ج 10 ص 576 - 577. 


[33] 
ابن أبي الحدید: شرح نهج البلاغة مجلد 2 جزء 7 ص 17. 


]>34[ 


|135 
الطبري: تاريخ الأمم والملوك ج دص 134. 


[36 > ] 
ابن سعد: الطبقات الکبری ج 3 ص 78. 


]137[ 
المسعودي: مروج الذهب ج 1 ص 34. 


]>-38[ 


قد تكون في الأرقام مبالغة ولكن لا يمكن إنكار ما طرأ على بعض الصحابة في عهد عثمان من شراء فاحش وإقبال على الدنياء وحقيقة فإن الشريعة لا 
تحرم ذلكء إلا أنه كان لذلك كله أثرٌ على مواقفهم السياسية فقد أصبح المال وسيلة للاستتباع وهذا كان وسيلة للتطلع إلى الخلافة. 


|139 
المقريزي: النزاع والتخاصم في ما بين بني أمية وبني هاشم ص 38. 


[40>] 
رد الزبير على علي حين طلب منه الأخير أن يتنازل عما امتلكه في أرض السواد بالعراق: أرض قد أوجفنا عليها بخيلنا ورجلنا. 


[41->] 
العبارة لعمار بن ياسر في وصف علي وتكملتها: ووهب الله لحبك المساكين وجعلك ترضى بهم أتباعاً ويرضون بك إماماً. 


[42>] 
ولذا حرصت الشيعة الائنا عشرية أن تجعل الاثني عشر شهداءء من لم يمت بالسیف فلا بد أنه مات مسموماً بتدبیر الخلفاء الأموبين أو العباسيين» 
مع الشك في صحة ذلك بالنسبة لبعضهم کجعفر الصادق وعلي الرضا. 


[43] 
آمر معاوية خطباء المسجد بلعن أبي تراب - في آخر خطبة الجمعة - فلما نصحه بعض الأتقياء بالکف عن ذلك قال: لا والله حتی يشب عليها 
الصغیر ویشیب علیها الکبس وظلت بدعة سيئة حتى جاء الخليفة العادل عمر بن عبد العزیز فمحاها وأحل محلها ما هو قائم إلى الان: (إن الله 
يأمر بالعدل والإحسان وایتاء ذي القربى وینهی عن الفحشاء والمنکر والبني یعظکم لعلکم تذکرون). 


[44->] 
ومن ثم طبع التشيع الاثنا عشری على الخصوص بطابع الحزن والندم. 


[45 ] 
العبارة لجبران خلیل جبران والمقصود أنه حمل للناس القیم والمثل في زمن انصرف فيه الناس عنها إلى مطامع الدنيا. 


[46>] 
رسائل إخوان الصفا ج 4 ص 404. 


]>-47[ 


كدعوى بعض الخلفاء الفاطميين معرفة الغيب وكانت مصدر تهكم المصربین وكدعوى بعض أثمة اليمن المتأخرين معرفة أسرار الناس وأحوالهم 


]>-48[ 

لا أقصد بنقد الدول الشيعية ولا بالنقد الذي قبله لطريقة اختيار الخلفاء الراشدين - وهو نقد صار عن تصورات سياسية معاصرة - أن أحمل 
الماضین هذه التصورات أو أن أفترض امکان أن پسلکوا غير ما سلکواء وانما آقصد المسلم المعاصر: أن ینقب الشيي المعاصر عن مبادئ علي في 
الحکم والسياسة وبطبقها اقتداء به» وأن يميز السني المعاصر بين الأشخاص وبين النظم » كانت سيرة عمر بن الخطاب نموذجاً يحتذى وكان حاكماً 
قل أن يجود الزمان بمثله» أما أسلوب اختياره خليفة - العهد من خليفة سابق - أو اختیار من سبقه أو من لحقه فلم يكن الأسلوب الأمثل الذي 
يحتذى على مر العصور فضلاً عن أنها - أي الأساليب الثلاثة - ليست مستقاة من شريعة - وان لم تعارضها الشريعة» وشتان بين الموقفين - 
ليست مستقاة من كتاب أو حديث أو قياس أو إجماع» وانما كان اختياراً رأ على عجل - في الحالات الثلاث - خشية الفتنة» فإذا بالأمر يفضي إلى 

الفتنة» هذا وقد تجاوزت النظربات السياسية الحديثة ونظم الحكم هذه الأساليب والحكمة ضالة المؤمنء والا فإنها حكم الغلبة. 


]>-49[ 


تكلف كتاب الفرق في تقسيم فرق الشيعة كما تكلفوا في قسمة سائر فرق المسلمين من أجل أن يكون جميعها ثلاثاً وسبعين وفقاً للحديث المنسوب 
إلى النبي:... ستفترق أمتي إلى ثلاث وسبعين فرقة كلها في النار ما عدا واحدة. 


[50] 


كان یوق بالأنصار بعد حصار المدينة فيقال له بایع على أنك عبد قن ليزيد فيأبى» فيؤخذ ليقتل حتى تقدم علي زين العابدين قائلاً: آبایع على أني 
ليزيد» وارتضت البقية الباقية من الأنصار الصيغة وحقنت دماءها. 


[51|] 


يرجع الشيعة مبدأ التقية إلى عمار بن ياسر زمن النبي حين أكرهه مولاه تحت وطأة التعذيب أن ينطق بكلمة الكفر وحينما هرع إلى النبي خائفاً 
مشفقاً على دينه نزلت الآية: [آل عمران: 28]. 


])> 52[ 


الأصفهاني: الأغاني ج 1 ص 106 ج 16 ص 84 وانظر أيضاً: فان فلزتن وترجمة الدکتور حسن ابراهیم: السيادة العربية والشيعة والاسرائیلیات ص 
2 - 133. 


[53 | 
استدراك: نتيجة تأثر الاسماعيلية بالفلسفة, امتدت مسائل التأويل عندهم إلى الالهیات بعد أن كان من المفترض أن تتعلق بالامامة لیس إلا 


])> 54[ 


ولد عام 0ھ على أنه ورد في مقدمة کتاب المجموع أنه لما ولد عام 5ھ آخذ آبوه علي زین العابدین المصحف وفتحه ونظر فيه فخرج آول سطر: 
"إن الله اشترى من المؤمنين أنفسهم وأموالهم.. اذ فأطبقه وفتحه ثانية فخرج: "وفضل الله المجاهدين..." فأطبقه وقال: عزيت عن هذا المولود 
وانه لمن الشهداء غير أن المؤرخين أجمعوا على أنه سنه كانت لا تتجاوز الثانية والأربعين يوم مقتله عام 122ه. ولد من أم سندية أهداها المختار 
لثقفي إلى آبیه. SS‏ التو اد ی 
دعى والي العراق 0 بن ويك خالدا القسري ابتاع من زيد أرضاً بعشرة آلاف درهم ثم رد الأرض عليه ولم يسترد الثمن» فكتب قخام إلى 
عامل المدينة ليسوقهم إليه بدمشق فلما سأله عن ذلك أقر البيع وأنكر ما سوى ذلك فأمره بالسير إلى العراق لمقابلة خالد الذي صدقه على ة قوله 
وعاد إلى المدينة. 

دعى عليه يوسف بن عمر مرة أخرى أن خالد 
وأنا آشتمه وأشتم آباءه على المنبر. 

تكررت زياراته للعراق سواء لأخذ العلم أو الالتقاء بالشيعة مما أثار عليه الخليفة الأموي هشام بن عبد الملك الذي قال له: بلغني يا زيد أنك تذكر 
لخلافة وتتمناها ولست هنالك وأنت ابن أمة. قال زيد إن لك جواباًء قال: تكلم » فقال انه ليس أحد أولى باللّه ولا أرفع درجة من ني ابتعثه» وقد كان 
إسماعيل ابن أمة وأخوه من أم صربحة فاختاره الله تعالى وأخرج منه خير البشر.. . فقال هشام: اخرج ثم لا أكون إلا حيث تكره. 

نصحه أهله بعدم الركون إلى أهل الكوفة الذين غدروا بجده علي وطعنوا عمه الحسن بن علي وتخلوا عن جده الحسين ولكنه آثر الخروج فمن لم 
يقتل بحد السيف فسيموت أمى وكمداً. 

بايعه أكثر من ستة عشر ألفاً وقيل أربعين آلفا ولكنهم جادلوه في أي بكر وعمر فأبى أن يقول فيهما إلا خيرا. 

يقول البغدادي قال العراقيون لزيد: إننا ننصرك على أعدائك بعد أن تخبرنا برأيك في أبي بكر وعمر اللذين ظلما جدك علي ب بن أبي طالب. قال زيد: لا 
أقول فيهما الا خير وما سمعت أبي يقول فيهما إلا خی وإنما خرجت على بني أمية الذين قاتلوا جدي علياً وقتلوا جدي الحسين وأغاروا على 
المدينة يوم الحرة ثم رموا بيت الله بحجر المنجنيق والنا ففارقوه عند ذلك حت قال لهم: لقد رفضتموني» منذ يومئذ سموا (رافضة) وثبت معه 
نصر بن خزيمة العنسي ومعاوية بن إسحق بن يزيد بن حارثة في مقدار مائتي رجل (الفرق بين الفرق ص 25) وقد قاتلوا قتال الأبطال حتى أصابه 
سهم في جبهته وحين انتزعه كانت منيته في كناسة الكوفة يوم 25 المحرم 2ه ودفنه ابنه یحی وأخفى مكانه بوضح الزرع عليه» ولكن هناك من 
دل العدو عليه فنبش القبر وصلب زيد على جذع نخلة بعد أن احتزت الرأس وطيف بها في دمشق والمدينة وظل مصلوباً سنين حتى ولي الوليد بن 
يزيد الذي آمر بانزال الجا واحراقها وذر رمادها فى النهر. 


س 
أ 


أودعه مالآ قال: كيف يودعني مالاً وهو يشتم آبائي على منبره فلما حضر خالد قال: كيف أودعه مالاً 


]%55[ 
دونلدسون: عقيدة الشيعة ص 235 وراجع أيضاً كتابي: نظربة الإمامة لدى الشيعة الاثني عشرية ص 337. 


[56->] 
وقتل حسين في الشهر الحرام (10 المحرم عام 61ه) وقتل زيد في نفس الشهر (25 من المحرم عام 122ه). 


|57[ 
راجع بعض هذه التكهنات: نظرية الإمامة ص 344 - 345. 


[58>] 
حميد المحلي: الحدائق الوردية في مناقب أثمة الزيدية» مخطوط بالمكتبة الغربية للجامع بصنعاء تحت رقم 75 تاريخ. 


|159[ 
آشار زید فى خطبته هذه إلى عدة مبادی 
1 - آخلاقیات الحرب. 
2 - رأيه في مخالفیه كرأي علي في محاربیه. 
3 - لا حرب إلا بعد يقين من أنه على حق في خروجه والا استوی مع خصومه في شكهم إذ آرداهم الطمع في الدنيا والخلاصة انه يريد من أتباعه أن 
يحاريوا حرب المبادئ والقيم نظراً ومسلكاً. 
4 - لا عبرة بكثرة الخصوم فاللّه في كتابه قد ذم الكثرة وامتدح القلة. 
5 - أهل الجماعة هم المجتمعون على طاعة الله أما من اجتمعوا على معصيته فليسوا أهل الجماعة وإنما أهل بدع. 


[60>] 
الکلینی: أصول الكافي ج 1 ص 357. 


[61->] 
الشرفي: عدة الأكياس» مخطوط ورقة 512. 


اشتراط الفاطمية في أئمة الزيدية راجع لعدة اعتبارات: تن 


|163 
والأنصار آی إلا تمادياً في ما لا يوافق الكتاب ولا السنة فقتلوه... كان أول الناكثين على نفسه: آوی طريد رسول اللّه مع نفيه آبا ذر وانما ينفى عن 
مدينة رسول الله الفساق والمخنثون... أنفق المال على أقاريه. (من رسالة الامام زيد إلى خالد بن صفوان مخطوط). 


[64->] 
الشهرستاني: الملل والنحل ج 1 ص 304 - 305. 


[65>] 
إمامة المفضول لدی الزيدية ليست قاعدة عامة والا لسقط مبرر الخروج وانما قال بها الامام زيد لتبریر شرعية خلافة أبي بكر ولاسقاط دعوی 
الطاعنین فیه» فالقول بامامة المفضول استثناء خاص لأبي بكرء ولذا فأئمة الزيدية بعد زيد یقولون بوجوب إمامة الأفضلء ولا یقول بامامة 
المفضول إطلاقاً غير آهل السنة - تبريراً للحکم القائم على الغلبة» حتى أجازوا أن یکون الامام غير مجتهد ولا خبیر بمواقع الاجتهاد واشترطوا فقط 
أن یکون ذا بصر بالأحداث السياسية وذا رأي متين وأن يرجح إلى آهل الاجتهاد في الأحكام وآن یستفتیهم في الحلال والحرام. 


[66->] 
ابن المرتضى: المنية والأمل. ص 8. 


|62[ 
د. علي ساي النشار: نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ج 2 ص 156. 


]>-68[ 


آبو خالد عمرو الواسطي ولد بالكوفة ثم انتقل إن واسط واليها انتسب وقد لازم الإمام زيد في المدينة وي تنقلاته خارجهاء وقد روی عنه کتبه التي 
آثرت عنه وبخاصة كتابي المجموع. 


[69 >] 
راجع المناقشة الرائعة لتجریح کتاب المجموع من الشیخ محمد آبو زهرة: الامام زيد ص 228 ص 240. 


[€ 70[ 


راجع هذه الأحاديث الخمسة - وهي كل ما طعن فيه على المجموع - في کتاب الشیخ محمد أبو زهرة وذکره لنفس هذه الأحاديث في بعض صحاح 
آهل السنة. 


]>-71[ 


محمد آبو زهرة: الإمام زيد ص 229. 


|172 
الابن الأكبر للإمام زيدء أمه ربطة بنت هاشم بن عبد الله بن محمد بن الحنفية بن علي بن أبي طالب. 


|173 
شابه زيد الإمام علي حين أوصى أنصاره على ذلك: يا عباد الله إن الأجل یحضره الموت وان الموت طالب حيث لا يفوته الهارب ولا يعجزه المقيم» 
فأقدموا رحمكم اللّه إلى عدوكم وألحقوا سلفكم الخير وأقدموا ولا تتكلمواء فإنه لا شرف آشرف من الشهادة وان أشرف الموت قتل في سبيل الله 
ليلتقي بالجنة عباده ولينشرح للقاء صدوركم. 


[74 > 
وکان یحبی لا يأبه للقتل وکان يحث آنصاره على ذلك: يا عباد الله إن الأجل یحضره الموت وان الموت طالب حيث لا یفوته الهارب ولا یعجزه 
المقیم. فأقدموا رحمکم اللّه إلى عدوکم وألحقوا سلفکم الخير وأقدموا ولا تتکلواء فانه لا شرف آشرف من الشهادة وان آشرف الموت قتل في سبیل 
الله ليلتقي بالجنة عباده ولینشرح للقاء صدورکم. 


[75>] 
الأصفهاني: مقاتل الطالبین ص 156. 


[76 > 
تکررت المأساة إذ احتز رأسه وبعث به إلى الولید الذي بعث به إلى المدينة ووضع في حجر آمه فنظرت إليه قائلة شردتموه عني طويلاً وأهديتموه إلي 
قتیلاً صلوات اللّه عليه بكرة وأصيلا. أما الجسم فقد بقي مصلوباً على باب الجوزجان حتى قام أبو مسلم الخراساني الذي أنزل يحيى عن خشبته 
وکفنه وصلی عليه ودفنه وقتل كل من آسهم في قتل یحی. 


]77[ 
محمد بن عبد اللّه بن الحسن بن الحسن بن علي بن أبي طالب: ولد يالمدينة عام 100ه؛ أخذ العلم عن أبيه كما أرسله آبوه مع أخيه إلى ابن 
طاووس المحدث قائلاً له: حدثهما لعل اله يريد أن ينفع بهماء كان عالماً خطيباً زاهداً ورعاء اشترك مع الإمام زيد في حركته عام 122ھ» أشيع بين 
الناس أنه المهدي الذي بشر به النبي: (لو بقي من الدنيا يوم لطول الله ذلك اليوم حت يبعث فيه مهدينا وقائمنا اسمه كاسمي واسم أبيه كاسم أبي). 


[78>] 
قتل يزيد بن الوليد ابن عمه الخليفة الوليد بن يزيد. 


[79 > ] 
الأصفهاني: مقاتل الطالبین ص 256. 


[80>] 
محمد حسين المظفري: الإمام الصادق ج 1 ص 232. 


[81>] 
قال المنصور: آظهرهما إلي فان لك علب أن أعظم صلتهما وجوائزهما وأضعهما بحیث وضعتهما قرابتها. 


|182[ 
المقدسي: البدء والتاريخ ج 6 ص 84 ابن كثير: البداية والنهاية ج 1 ص81. 


[83>] 
من خطاب للمنصور في أهل خراسان يستجديهم نصرته على العلوبين. 


[84 > ] 
القباء الأصفر (وکان آبو جعفر مرتدیاً إزاراً أصفر)» وفي قول آخر أنه ضرب على منكي المنصور قائلاً: وانما یتلاعب بها الصبیان من ولد هذا. ولعل 
الصادق قد شعر بأن لله حكمة في إبعاد الخلافة عن آل الني. 


[85 >] 
الطبري: تاريخ الأمم والملوك ج 7 ص 558 ابن الأثير: الکامل ج 5 ص 197. 


])> 86[ 


يزيد بن عمر بن هبيرة آحد قواد مروان بن محمد آخر الخلفاء الأموبين» لما ظهر الخلاف القبلي بين آنصاره کتب إلى محمد بن عبد الله یخبره بأنه 
بايعه فخشى أبو العباس السفاح أن تنضم اليمانية إليه في مبايعة محمدء فأرسل أبو جعفر إليه وتردد السفراء بين أبي هبيرة والمنصور الذي أعطاه 


]> 87[ 


د. فضيلة عبد الأمير الشاي: تاريخ الفرقة الزيدية ص 148 - 149 نقلاً عن المحلی في الحدائق الوردية ورقة 168 والمسعودي: مروج الذهب ج 3 
ص 308. 


[88>] 
سمي مؤتم الأشبال لأنه قتل لبوةً بعد أن وضعت أشبالاً. 


[89>] 
قد یکون مسلك المهدي عن سخط على سياسة أبيه المنصور في الإسراف في سفك الدماء والتنکیل وبخاصة أن العباسية كانت تشیع أنه المهدي 
المنتظر وقد يكون لإدراكه أن سياسة القتل والقمع والتنكيل لم توقف حرکات الزيدية فآثر معهم الحسنى» وقد يكون نكاية في عیسی بن موسى الذي 
كان منافسه على ولاية العهد» وقد أزاحه المنصور غدراً مؤثراً ابنه. 


])> 90[ 


مناوئیه قوة: محمد النفس الزكية وابراهیم» كذلك من حملوا رأس الحسین الفخي: خسروا الدنیا والاخرة. 


[91 >] 
د. فضيلة الشامي: تاريخ الفرقة الزيدية ص 165 - 175. 


[92-] 
أطلق عليه هذا الاسم لأن آباه خبره وهو طفل بين قميص وقبا فقال طباطبا فلقب به لأن معناه في اللغة القبطية سيد السادات. 


]>93[ 


ينص الفقه الزيدي على الجهر بالبسملة قبل الفاتحة وقبل قراءة الآيات التالية لها ولكن كثيراً لم يكن يجهر بها فسماه الزيدية بالأبترء والبتر بمعنى 
القطح» والأبتر هو مقطوع النسل والأبتر أيضاً مقطوع البركة لعدم قراءة البسملة. 


]> 94[ 


ابن سعد: الطبقات الکبری ج 6 ص 261 ابن حجر: تهذیب التهذیب ج 2» ص 287. وقد اخرج مسلم أحاديث للحسن بن صالح في صحیحه غير 
أن البخاري لم یخرج له أي حدیث. 


[95] 


طالب ج 4 ص 249. 


]> 96[ 


طالب ج 4 ص 249. 


97| 
نشوان الحميري: الحور العين ص 48. 


[98>] 
الشهرستاني: الملل والنحل ج 1 ص 315 الأشعري: مقالات الإسلاميين ج 1 ص 315 والنشار: نشأة الفكر ج 2 ص 196. 


]99[ 
من الجائز أن يقول الأئمة للشيعة أنه ستكون لهم شكيمة ونصر رفعاً لمعنوباتهم لا من باب التنبو بالغيب» فلم يدع أحد من أئمة الشيعة الاثني 
عشربة معرفة الغيب بل أنكروا على شيعتهم ذلك» قال جعفر الصادق غاضباً إن قوماً ينسبوننا إلى معرفة الغيب» لا يعلم الغيب إلا الله» والله لقد 
هممت مرة بضرب جاريتي فاختبأت فما عرفت في أي أركان الدار هي (الكافي للکليني ص 57). 


[100 > ] 
تذکر المصادر فرقاً آخری مثل النعيمية آصحاب نعیم بن الیمان وقد سماها المسعودي اليمانية ونسبها إلى محمد بن الیمان: یقولون إن علياً كان 
مستحقاً الإمامة وأنه أفضل الناس بعد رسول الله وآن الأمة ليست بمخطئة خطأ اثم حين ولت آبا بكر ثم عمر ولکنها مخطئة خطأ بیناً في ترك 
الأفضلء وتبرأوا من عثمان ومن محاربي علي وشهدوا عليهم بالكفرء وفرقة ثانية اسمها اليعقوبية نسبة إلى رجل اسمه يعقوب يتولون أبا بكر وعمر 
وینکرون رجعة الأموات ويتبرأون ممن دان بها (الأشعري: مقالات الإسلاميين ج 1 ص 146). 


[101->] 
الأشعري: مقالات الاسلامیین ج 1 ص 141 وهو یجعل من كل رأي فرقة. 


[102>] 
هو محمد بن القاسم بن علي بن عمر الصوفي لأنه كان یلبس الصوف الأبيض وکان زاهداً عالماً فقيهاً. 


]103[ 
هو یحی بن عمر بن الحسين بن الإمام زيد. 


[104>] 
القول بالنص الخفي أو النص بالوصف لا بالتسمية يوافق عليه معظم الزيدية» أما القول بضلال الأمة باختيار أبي بكر فهو خاص بالجارودية. 


[105-] 
النوبختي: فرق الشیعة ص 74. 


]>106[ 


الصغير منهم والكبير في العلم سواء. فرق الشيعة ص 75. 


]>107[ 


وخرجت الجارودية على الومام زید حين رفض الطمن ف الشیشین كذلك ذهبت بعض فرقها رن القول امام اكاب واختلفوا ق شخصه بين 
محمد النفس الزكية وبين ابن القاسم صاحب الطالقان وبين یحی بن عمر. 


108 >)] 
ضرب الخليفة الهادي عنقه لمساعدته إدريس على الفرار. 


[109>] 
ولاه إبراهيم بن الأغلب والي العباسيين على إفريقية بريد مصر مكافأة له على غدره. 


[110] 
ومات راشد بعد مبايعة البریر لإدريس الثاني بزمن قلیل وکان موته على ید إبراهيم بن الأغلب والی العباسیین على افريقية. 


[111->] 
ليفي بروفسنال وترجمة السید عبد العزیز سالم: الاسلام في المغرب والأندلس ص 6 نقلاً عن الدر النفیس في مناقب المام إدريس بن إدريس. 


[112->] 
ابن عذاري المراكشي: البیان المغرب في آخبار الأندلس والمغرب ص 210 مطبوعات بریل عام 1948. 


]113[ 


]-114[ 


بو زهرة: 
محمد ابو زهرة: الإمام زيد. 


[115] 
حمید المحلی: الحدائق الوردية في مناقب اازيدية ج 2 ص 1 مخطوط. 


]>116[ 


[€117] 


سبق العقل للكتاب والرسول تمجيد للعقل لا نظير له» يقول القاسم الرسي في وصف العقل في كتابه المكنون عن المحلی في الحدائق الوردية الجزء 
الثاني ص 2: العقل آمن أمين وأفضل قرين فاستأمنه على أحوالك وجميع خلالك» وقد جعل الزيدية العقل أساساً لمعرفة الأحكام الشرعية (آبو 
زهرة: الإمام زيد ص 335 - 340) وفي كتاب الفصول اللولوية في أصول الزيدية: مخطوط يحدد مصادر التشریع بأنها مسائل العقل اليقينية أولاً ثم 
الإجماع المعلوم الثابت ورقة رقم 195. ثم نصوص الكتاب والسنة المعلومة في المرتبة الثالثة. 

تعليق السيد/ محمد بن يحيى مطهر: لم يكن الزيدية وحدهم في القول بأن العقل حاكم في مجالاته فقد ذكر ابن تيمية في منهاج السنة أنه قول 
جمهور الحنفية وكثير من أصحاب مالك والشافي وأحمدء وهو قول أكثر أهل العلم كما ذكر آبو طالب» ومن خالف ذلك فهو من أصحاب البدع 
كما ذكر أبو نصر الشجري» كذلك قال الفخر الرازي وهو أشعري بأسبقية أدلة العقل على النقل» غير أن الزيدية وغيرهم لم يجعلوا للعقل مجالاً في 
تغییر أو معارضة ما جاء به الكتاب» وتقديم العقل على الكتاب والرسول عند القاسم الرسي هو تقديم زمني لأنه بالعقل يتم إثبات الصانع وصفاته 
وإثبات النبوة والكتاب ولا يعني ذلك تقديم العقل على الرسول والكتاب في النصوص الصريحة:؛ كما أنه يعني تأويل بعض النصوص المحتملة للتأويل 
بما يطابق حجة العقل وحجة المحكم من الایات؛ ولكنه لا يعني تقديم العقل بالإطلاق إذ يعدون ما لا يدركه العقل ویحکم به الشرع أمراً ملزما» 
يقول الإمام علي (لو كان الدين بالرأي لكان مسح آسفل الخف أولى من أعلاه) والخلاصة أن حجج الله لا تتضارب ولا تتعارض كما قال الإمام 
الهادي. شكراً للسيد محمد بن يحيى مطهر على هذا التوضيح. 


|118[ 
القاسم الرسي: أصول العدل والتوحيدء تحقيق محمد عمارة نشر دار الهلال ص 96 - 97. 


[119-<>] 
المرجع السابق: ص 08 


]>120[ 


ج 1 ص 142. 


]22121( 


معيار صدق الحديث عند الزيدية موافقته لما ورد في القرآن والا رد. 


]€122] 


إذا كان الله قد أحل البیع فليس ذلك التحليل مطلقاً ولا قائماً زمن حكام الجور الذين يعطلون الأحكام وينتهبون حقوق اليتامى والمكفوفين والمرضى 
(بمرض مزمن) والضعفاء وذلك لأن حكام الجور يستعينون بالخراج الذي يأخذونه من التجارات لفرض الظلم ومن ثم ينبني تغییر الحكام الجائرين 
حتى یکون الکسب حلالاً. 


[123] 
القاسم الرسي: أصول العدل والتوحید من مجموعة کتاب رسائل العدل والتوحید تحقیق محمد عمارة ص 102 - 104. 


[124] 
المرجع السابق: ص 158 - 159. 


]-125[ 


]>126[ 


[127] 
حدیث الزيدية في العدل بما فیهم القاسم الرسي فيه ترکیز على مسألة حرية إرادة الإنسان بأكثر من اهتمامهم بساثر المسائل کاللطف الالهي وتعلیل 
آفعال اللّه والحسن والقبح العقلیین وحديثهم عن حرية الورادة له طابع سياسيء إذ لما اعتنق الأمويون مبدأ الجبر عارضهم الخصوم بمن فیهم 
الزيدية بتبني مبدأ الاختيارء ومن ثم لا يعد الزيدية القول بالجبر مجرد خلاف كلامي وانما یعدون المجبرة خصوماً سیاسیین لهم ولذا كانت حملتهم 


]>128[ 


القدرية في علم الكلام تطلق على القائلين بحرية الإرادة والاختيار لقولهم قدر الإنسان بيده» ولكن أصحاب حرية الإرادة يرفضون هذه التسمية 
ويرون المجبرة أولى بها لأنهم يقولون بالقدرء والقاسم الرسي يطلق لفظ القدرية على الذين يعملون المعاصي ويقولون: قدرها الله علينا. 


]>129[ 


قال آدم وحواء بعد أن أكلا من الشجرة: [الأعراف: 23] وقال موسی بعد أن قتل نفساً: [القصص: 15] وقال يونس وهو بطن الحوت: [الأنبياء: 
7 


]>130[ 


اللام في قوله تعالی إلا لیعبدون للتعلیل بینما اللام في قوله: لجهنم للعاقبة تماماً كما في قوله تعالی: : چ ج ج [القصص: 8] ] أي لیکون عاقبة آمرهم أن 
يكون لهم عدواً وحزناء بينما قد التقطوه في الحقيقة ليكون [القصص: 9] كما قالت امرأة فرعون» وقوله: [الأعراف: 179] وان أفادت الماضي فإنما 

تعنى المستقبل آو یوم القيامة تماما كما في قوله تعالی: [الأعراف: 44[ على معنى سينادي» فقوله ذرأنا بمعنى سنذرأهم وسنخلقهم مرة آخری وانما 
یدخلون جهنم بأعمالهم جزاء بما کانوا یکسبون» فصيغة الماضي قد تأت للمستقبل لتحقیق وقوعه. 


[131->] 
رسائل العدل والتوحید ج 1 ص 114. 


[132->] 
رسائل العدل والتوحید ج 1 ص 117 - 118. 


]-133[ 


[134-] 
رسائل العدل والتوحید ج 1 ص 128 - 129. 


[135>] 
فصل عن التوبة ص 132 - 135 من كتاب رسائل العدل والتوحيد جمع وتحقيق محمد عمارة. 


[136->] 
المرجع السابق ص 131 - 140. 


[137->] 
المرجع السابق» ص 130 


]>138[ 


(*) العقل المقدم على الکتاب کمصدر للتشریع هو العقل الذي فطر الله الناس عليه والذي خاطب الناس به» وبه یفهم الکتاب آما العقل 
الاستدلالي فلاحق على الکتاب بل على الحدیث. 


]>-139[ 


لا تشير المراجع التي رجعت إليها إلى فترة قضاها الهادي في الخارج» سافر فیها إلى طبرستان ولا بد من أنه آقام بعض الوقت بالعراق واتصل بکبار 
رجال المعتزلة. 


]>140[ 


لتفاصيل معارك الهادي راجع ما كتبه رفيقه في حروبه: علي بن محمد بن عبد الله العباسي العلوي وتحقيق سهل زکار: سيرة الهادي إلى الحق يحى 
بن الحسین دار الفکر - بیروت 972 


]-141[ 


محمد بن محمد زبارة: أكمة اليمن ص 10 


[142-] 
على العبامي العلوي: سيرة الهادي» ص 386. 


[143] 
سئلت: ألا تعتقد أن هناك مغالاة من آتباعه في إضفاء هذه الأوصاف علیه؟ فقلت: لو لم يكن ذلك حقاً لما كانت موالاته إلى یومنا هذا ولافتضح 
| لمستور كما تزه نفضح سير الملوك بعد موتهم مهما خلعوا على أنفسهم أو خلعت بطانتهم عليهم من ڌ تمجيد» فشتان بين الأئمة وبين الملوك وشتان 
بين أتباع يوالون إلى اليوم وبين بطانة تنافق زمن السلطة. 


]-144[ 


ومن ثم كانت اليمن دوناً عن سائر بلاد المسلمین - بل بلاد العالم آجمع - التي لم يكن لليهود - مع کثرتهم بها قبل عام 1948 - آدنی قوة 
اقتصادية لا من آرض ولا من عقار ولا من تجارة. 


[145] 
المرجع السابق. ص 48. 


]>146[ 


الديلمي وغیرهم» وخرج له الإمام المؤيد بالئه آحمد بن الحسین الحسي والإمام المرشد باللّه يحيى بن الحسین الجرجاني الشجري الحسني وغیرهم 
من أئمة الزيدية (محمد بن محمد زیارة: أئمة الیمن ج 1 ص 6). 


[147->] 
الامام یحبی بن الحسین: رسائل العدل والتوحید ج 2 ص 70. 


[148] 
المرجع السابق: کتاب الجملة (آي جملة التوحید) ص 307 - 310. 


[149>] 
المرجع السابق ص 71. 


]>150[ 


يكاد يقتصر مفهوم العدل عند الإمام الهادي على إثبات حرية الإنسانء أما اللطف الإلهي ونفى صدور القبح عن الله فيبدو أن لا خلاف عليها بين 
فرق المسلمين خلافهم حول الجبر والاختيار ومن ثم لم يجد أئمة الزيدية داعياً للتدليل عليها. 


[1] 
يحى بن الحسین: الأحكام في الحلال والحرام (کتاب السیرة) مخطوط غير مرقم. 


]>152[ 


یمکن تبریر رأي الهادي - دون أن يفيد ذلك موافقة على رأيه - بما كان من آمر علي فإمامته حقه حتى لو عارض ذلك كثيرون» ثم ما كان من أمر 
الهادي نفسه إذ ثارت عليه بعض قبائل اليمن آکثر من مرة ومن ثم لا تتوقف إمامته على رضا الناس أو سخطهم» على أنه من ناحية آخری فان سياق 
کلامه يلزم عنه القول بالنص كما تری الشيعة الامامية ما دام تحدید الامام موكولاً إلى الله ولیس اختیاراً من الرعية» كذلك یلزم عن رأي الهادي حکم 
الطلبة ما دام الامام یخرج داعياً إلى نفسه ولا عبرة برضا الناس بامامته نما تلزمهم طاعته رضوا أم سخطوا وهذا ما كان خلال فترات من التاریخ 
اليمني» وقد كان یمکن أن یکون کلام الهادي متسقاً لو أن الله أعلم الناس بامامة من اختاره إماماً تماماً كما أعلمهم بنبوة أنبيائه بمعجزاتهم» ولکن 
الهادي لا یقول بمعجزات الأئمة ولا یقول قول الامامية بالنص ثم هو ینکر البيعة والاختيارء لأن العبرة في معارضة المعارضین وان کثروا دواعیهم إلى 


|1153 
ومن الحكم في المفاضلة بينهما في هذه الخصال جميعاًء الرعية أم أهل الحل والعقد فإن كان كذلك فقد عاد الأمر إلى البيعة والإختيار أم أن الأمر في 
هذه المفاضلة إليهما وكيف ذلك؟ ومن وجهة أخرى كيف تكون المفاضلة بينهما في هذه الخصال؟ إن حسم الأمر لا يتم إلا بأمرين: السن أو من 
تمت له البيعة أولاً. 


[154-] 
المرجع السابق. 


[155-] 
المرجع السابق. 


[56 1 ] 
یقصد الخوارج فهم قبل خروجهم قد حاریوا مع علي في الجمل وصفین. 


]1157[ 
الإمام يحى بن الحسين: الأحكام في الحلال والحرام (كتاب السيرة) مخطوط غير مرقم. 


[158] 
المرجع السابق. 


[159] 
يقيس الهادي بيعة الامام على بيعة النبي وهذا لازم عن اعتباره دعوة الامام إلى نفسه اختیاراً من الله لا بيعة من الناس. 


[160>] 
لأن الامام الجائر لا بهمه من الفتح إلا الجباية بینما يس الامام العادل إلى نشر الدعوة ولقد أرسل الله محمداً داعباً لا جابياً كما یقول عمر بن عبد 


]€161[ 
المرجع السابق. 


]>162[ 


سنجد للمهدي بن تومرت آقوالاً مشابهة في المهدیة: (.. عطلت الأحكام وآهملت الأعمال وماتت السنن وذهب الحق وأظلمت الدنیا بالجهل 
والباطل والجور والفتن.. إلى أن يظهر المنصور المؤيد من الله القائم بالحق الناصر لدین اللّه.. جاء المهدي في زمن الغرية.. یفتح الدنیا شرقها 
وغربها ليملأها عدلاً كما ملئت جوراً) هذا وقد كان ابن تومرت من آهل السنة» راجع: في علم الکلام للمؤلف ص 70. 

(لا ننكر أن كل إمام جامع للشروط هادياً ومهدياً ولكن ذلك غير المهدي المنتظر الذي نقر به ونعتقد أنه يظهر في آخر الزمان) تعليق السيد 


الضحیاتي. 


[163>] 
يحبى بن الحسين: الأحكام في الحلال والحرام (كتاب السيرة). 


]164-€[ 
یحی بن الى سين وتحقیق محمد عمارة: رسائل العدل والتوحید ج 2 ص 83 - 87. 


[165>] 
دغلاً أي سبباً للشر مع توقع الرعية الخير منهم» وخولاً أي خدماً. 


[166>] 
یحی بن الحسين: رسائل العدل والتوحيد ج 2 ص 87. 


[167>] 
ابن المرتضى (أحمد بن يحيا): المنية والأمل.. ص 27 8. 


[168] 
یحی بن الحسین: رسائل العدل والتوحید ج 1 ص 50 - 54. 


]>169[ 


یشکل معظم کتاب رسائل العدل والتوحید الجزء الثاني تفنيداً من الامام الهادي لدعاوی آحد المجبرة وهو الحسن بن علي بن محمد بن الحنفية - 
من فرقة الكيسانية وتتجلى مقدرة الهادي الكلامية في عرضه لحجج خصمه ثم تفنيده لهاء وتكشف ردوده أيضاً عن اتجاهاته في تفسير آیات القرآن 
وتأويله للمتشابه منها. 


[170>] 
المرجع السابق ص 157 وهکذا يقترن الجبر بالتشبیه كما يقترن القول بحرية الإرادة بالتنزیه» يؤمن المجبرة أن عمل الانسان مسطور في کتاب قبل 
خلق الخلق وأن لا محیص للانسان من فعل ما هو مقدر مکتوب بینما يؤمن القائلون بحرية الارادة من معتزلة وزيدية أن اللوح والکتاب تعبیران 
مجازیان يدلان على علم الله المسبق. 


[171>] 
المرجع السابق: ص 37 


وجوت 
المرجع السابق: ص 06 


]>173[ 


لا نوافق الهادي على هذا التفسیر إذ قد وردت الأكنة التي جعلها الله على القلوب في سور الأنعام والاسراء والکهف وفصلت وکان آجدر به أن یقول 
إن الأكنة قد جعلها على القلوب بعد اصرارهم على الضلال وأنها نتيجة له ولیست سبباً للضلال. 


174 >] 
اللام للعاقبة لا للتعلیل كما في قوله: [القصص: 8] مع آنهم قد اتخذوا موسی لیکون قرة عين لهم. 


[175->] 
المرجع السابق ص 170. 


[76 1 ] 
المرجع السابق: ص 169 - 175. 


]€177[ 
المرجع السابق ج 2 ص 162. 


[178] 
الحدیث: لن تموت نفس حتى تستوفي آجلها ومالها والذي عليها. 


[179>] 
(*) تعلیق الشیخ الضحیانی: آراد التفات الناس حول آل البیت وفقاً لحديث الرسول (آهل بيت كسفينة نوح). 


]>180[ 


أضاف الإمام الهادي الزهد والتصوف إلى الجهاد والخروج» ونذر من جمع بينهم ولكنه مقتد في ذلك بامامية علي وزيدء وعباراته في هذا النص تنم 
عن إخلاص وصفاء نفس. 


]>181[ 


كلام فيه رائحة التشيع الاماي والواقع أن الهادي قد اقترب منهم في قوله بالنص والوصية وعلوم الأئمة» ولم يقل بذلك من سبقه من أئمة الزيدية 
كزيد والقاسم الرسي كما لم أجد من تبعه في ذلك من أئمة الهادوية في اليمن اللهم إلا أن تكون هذه الآراء مدرجة مضافة على النص. 


]>182[ 


مرة آخری آراء تقترب من الإمامية: ألا يؤخذ العلم إلا من الامام آما سائر العلماء فأقوالهم مختلفة ویفتون بالرأي. 
تعقيب المفتي: إن فقهاء العامة ومحدثيهم لم يرفعوا رأساً إلى علوم آل محمد ولم يروا عنهم ثم يحتجون عن نصب العداوة لآل محمد فهولاء 
الذين قصدهم الهادي بقوله وليس ذلك ميلاً منه إلى الإمامية. 


[183] 
لا آوافق الهادي على أن مثل الكرسي والعرش کمثل الوجه للّهء وجه الله هو الله ولکن عرش الله هو ملکه ولیس هو الله» واه مالك الملك ولیس 
هو الملك لأن مالك الشيء غير الشيء ولأن القول بأن الله هو الملك یلزم عنه القول بأن الله هو الملك یلزم عنه القول بوحدة الوجود وذلك ما لا 


یمن به الهادي. 
تعقیب المفتي: معنى الكرسي العلم» هذا هو تفسیر الهادي واللغة تدل على ذلك آما العرش فهو الملك. 


[184 ] 
هو الحسن بن زيد بن محمد بن إسماعيل بن زيد بن الحسن بن علي بن أبي طالب؛ لقب بالداعي الکبیر. 


]185[ 


ومما ورد في کتابه بالإضافة إلى ذلك من آصول الزیدیة: والنهي آشد النهي عن القول بالجبر والتشبیه ومتابعة الموحدین القائلین بالعدل والتوحید 
والجهر بالبسملة في الصلاة والحاق "حي على خير العمل" في الآذان والإقامة» وخمس تكبيرات في صلاة الجنازة وترك المسح على الخفین. 


[186>] 
ذکر صاحب کتاب التحف شرح الزلف عام 276ه بینما ذکر عبد الواسع یحی الواسي في کتابه تاريخ الیمن أنه توفي عام 279 وقد صحب 


المتکلم المعتزلي آبا القاسم البلخي (ت 317ه)ء ویقال إن آحد الشعراء امتدحه بالقول: (الّه فرد وابن زيد فرد) فسجد محمد بن زيد للّه ثم قال 
للشاعر: هلا قلت: الله فرد وابن زید عبد. 


[187>] 
صارم الدین إبراهيم بن القاسم بن محمد: نسمات الأسحار في طبقات رواة الأخبار مخطوط ص 335. 


]188[ 
حميد المحلي: الحدائق الوردية في مناقب أئمة الزيدية ج 2 ص 28 - 32. 


|1189[ 
الناصر الأطروش: البساط مخطوط من ص 20 - 72. 


]190[ 
كما أن آراء أئمة الزيدية - ومنهم الهادي والناصر - وما فيها من تأكيد لحرية إرادة الإنسان رد فعل لتبني خصومهم من الأموبين والعباسيين مذهب 
الجبرء كذلك رأى الهادي والناصر في معنی "الملك" في قوله تعالى: چ ز ڑ 5 كاك 5 ک گ 3 چ [آل عمران: 26] رد فعل لزعم خصومهم 
من حكام الغصب والغلبة أن الله قد أتاهم الملك» فالثّه لا يؤتي الملك ورسالته وخلافته إلا للأنبياء والأئمة والصالحين كما ينزعها من الطغاة 

والجبارين» ليست هذه خلافة الله ولكنها على حد تعبير إخوان الصفا خلافة إبليس لأنها خلافة غصب وعدوان. 


|1191 
د. حسن إبراهيم حسن: تاريخ الإسلام السياسي ج 3 ص 37 راجح أيضاً كتابي الثاني لابن إسحاق الصابي. 


[192] 
ابن الأثير الکامل في التاریخ ج 6 ص 33. 


[193] 
عزل بختیار والملقب بعز الدولة والذي ولي الأمر بعد معز الدولة الخليفة المطيع وأحل محله الطائع. 


]194[ 


275 
آحمد أمين: ظهر الاسلام ص 55. 


[196] 
وقیل إن الذي سماه الصاحب هو ابن العمید لأنه صحبه والرواية السابقة أصح. 


[197->] 
يمكن الرجوع لمعرفة سائر مؤلفات الصاحب إلى کتاب الدکتور بدوي طبانة عن الصاحب بن عباد من سلسلة أعلام العرب ص 326 - 327. 


]>198[ 


[199] 
المرجع السابق. ص 163. 


[200->] 
المرجع السابق. ص 169. 


[201] 
باطن الحال کدعوی العصمة أو النور الالهي. 


22021 
المرجع السابق ص 85. 


[203>] 
المرجع السابق ص 176. 


[204->] 
المرجع السابق ص 176. 


]> 205[ 


لبمار | سی إلا آذ لا نی : 2 


[206->] 
المرجع السابق ص 184. 


[207->] 
المرجع السابق ص 54. 


[208->] 
المرجع السابق ص 222. 


[209>] 
ونفس هذا المبداً هو الذي طبقه ابن الوزیر بعد ذلك مع أهل الحدیث. 


]> 210[ 


الشهرستانی: الملل والنحل ج 1 ص 232 ولا نوافقه على العبارة الأخيرة الا إن قصدوا أئمة أهل البیت من غير الزیود والباقر والصادق اللذین 
ینتقدون قعودهما. 


]€211[ 
محمد حسين الظفري: الإمام الصادق ج 1 ص 232. 


[212->] 
راجح كتابي: في علم الکلام ج 1 ص 372. 


[213 ] 
مقدمة فاد سید لکتاب فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة للقاضي عبد الجبار ص 10. 


2147-] 
أحد اثنين المرشد بالله يحبى بن الحسین (ت 479ه) أو المؤيد بالله أبو طالب الصغير یحی بن حمد بن الحسين (ت 520]. 


[215-] 
فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة تحقیق فوّاد سید ص 354 - 356. 


]>-216[ 


حالياً. 


وا 
الحاکم الجشمي: شرح العیون مخطوط بالجامع الكبير بصنعاء تحت رقم 99 علم الکلام ص 104. 


[218] 
الأصح أن یقال:... لا يجوز أن یکون جسماً لأن الجان حي ومخلوق من مارج من نار. 


[219-] 
من آواخر رؤساء مدرسة الأفلاطونية المحدثة, له شروح على بعض محاورات آفلاطون وعلی کتاب "الأصول" لأقليدس» وعلی "المجسطی" 
لبطليموس» وله کتاب في الالهیات الأفلاطونية وآخر في "مبادی الالهیات" نقل إلى السربانية ثم العربية تحت اسم "الایضاح في الخير المحض" وقد 
عرف باسم کتاب "العلل" لأنه يدور حول العلل» وقد عرف آبروقلس في العالم الٍسلاي بقوله بقدم العالم» توفي عام 485م. 


]> 220[ 


تعقیب: لا يلزم عن القول بقدم العالم القول بتسلسل العلل إلى ما لا نهاية» کالشخص وظله متساوقان في الوجود وهو علة والظل معلول» وتفترق 
العلة عن المعلول مع القول بقدمها - في رأي الفلاسفة - یکون الأول واجب الوجود بذاته بینما العالم واجب الوجود بغیره. 3 - آوافق الجشمي في 
أن القديم لو كان بسيطاً لما جاز الخروج عنه. 


|2221 
الفعل "یعلم" من الناحية اللغوبة فعل متعد لا بد له من مفعول أو موضوعء فلا یقال: يعلم الله دون تحدید موضوع علمه موجوداً كان أم معدوماً. 


2221 ] 
رد في غير محله لأن "ذي علم" المشار إليه في الآية لیس هو "الله". 


[223>] 
الحاکم الجشمي: شرح عیون المسائل مخطوط ص 118. 


]-224 


|1225[ 
للمسألة وجهان: وجه جانب الحق فيه مع من اعترض عليهم الحاكم» آنهم إن قصدوا أن الله يعلم ذاته على نحو لا سبيل لنا إلى معرفته لأنه يعلم 
ذاته على حقيقتها بينما لا يعرف الإنسان الله إلا بآثاره أو آفعاله فهم في ذلك محقون, ووجه قد يكون جانب الحق فيه مع الحاكم وهو الاعتراض 
على لفظ ماهية» لأن ماهية الشيء تتحدد بجنسه وفصله ولا يندرج الله تحت جنس ومن ثم لا يتميز بفصل عن الأنواع المندرجة تحت الجنس فلا 
جنس ولا نوع ولا فصل له. 


[226->] 
خالف في تسميته "شيء" الجهم بن صفوان والإسماعيلية. 


9271 


لمشكلة في رأبي لغوية بأكثر منها كلامية» إذا اصطلح على أن المترادفات من الصفات متمائلة معنی فانه لا حرج في اطلاق صفات لم يأت بها الشرع 
مثل القدیم وقد ورد الشرع باسم "الأول"» غير أن من الأفضل الالتزام بنص الآية: چ چ ج ج ج جج ي چ قد آلزمنا سبحانه بدعاته بأسماثه 
لحسنى» آما إن وجدت فوارق دقيقة في المعنی في ما یظن أنه مترادفات إذ ليست ثمة صفتان متمائلتان تماماً في ما تدلان عليه مثل: سخي وکریم - 
إذ تتضمن الصفة الأولى معنی الطراوة بینما لا تتضمن الثانية ذلك فان إطلاق أسماء لم يأذن بها الشرع غير جائزء ولا حجة للحاکم في الإشارة إلى 
ساثر اللغات لأن الحديث هنا مقصور على اللغة العربية دون غیرها. 

هذا وقد ذهب المعتزلة والكرامية والباقلاني من الأشاعرة إلى أن اللفظ إن دل العقل على ثبوت معناه في حق الله جاز إطلاقه عليه سواء ورد 
لتوقيف به أم لم يردء وذهب الرازي إلى أن الأسماء موقوفة على الاذن» أما الصفات فغير موقوفة على الإذن (راجع كتابي: في علم الكلام ص 756). 


[228 >] 
الحاکم الجشمي: الدرة على لسان الشیخ أبي مرة إلى إخوانه من المجبرة التي آثارت عليه خصومه ودفعتهم إلى قتله. 


الحاکم الجشمي: شرح العیون ص 350 وما بعدها. ان 


]>-230[ 


محمد يفيد البداء على اللّه. 


]>-231[ 


أي إن اللغة من المواضعات الاجتماعية أي اتفاق المجتمع على دلالة كل لفظ على معنى معين خلافاً للباطنية الذين جعلوا من الألفاظ رموزاً وأسراراً 
عديدية تشير إلى معتقدهم. 


|1232[ 
المرجع السابق: ص 20 وما بعدها. 


22331 ] 
الحاكم الجشمي: الدرة على لسان أبي مرة إلى إخوانه من المجبرة ص 26- 27 رقم 58 علم الكلام الجامع الكبير. 


]>-234[ 


الاشتقاق من فاطر فاطرة وليس فاطمة ولا يعلل هذا الضعف الذي قد يجرح الحديث كله وبشیر فقط إلى أنها سميت فاطمة لأن الله فطم محبيها 


1255| 


تذكر المصادر الشيعية كلها أن هذا الحديث قد قاله الرسول يوم الغدير الموافق 18 ذي الحجة فإذا كانت الآية قد نزلت يوم عرفة أي 9 ذي 
الحجة فإن قرن الحاكم الحديث بالآية غير صحيح. 


[236->] 
الحاكم الجشمي: تنبيه الغافلين على فضائل الطالبين مخطوط. 


[237>] 
الشوكاني: البدر الطالع في محاسن من بعد القرن السابع مجلد» ص 332 (رقم الشخصية 576). 


[238] 
ولذا فانه يطلقه على المعتزلة والزيدية لا على المعتزلة فقط كما هو مفهوم لدی الباحثین في علم الکلام. 


[239 2 ] 
یتبع یحی بن حمزة هذا التحلیل في كل المسائل التي یعرض لها. 


[240 ۴ ] 
بن حمزة الشامل المجلد الثاني ص 46. 
بحی د 


[241] 
يشرح الإمام يحيى کل شرط من هذه الشروط مبتدثاً بالکلام على شروط اللطف والدلائل على کونه واجباً ثم ینتقل بعد الکلام على اللطف إلى الکلام 
على العوض وتوابعه والأسباب الموجبة له وأحكامه وكيفية توفیر الأعواض لمستحقیها عارضاً وجهات النظر المختلفة متخبراً ما يراه منها معتمداً 
في نظره: الشامل ص 70 - 80. 


[242->] 
یحی بن حمزة: مشکاة الأنوار للسالكين مسالك الأبرار المسألة السادسة. 


]-243[ 


لقب المؤيد بالله یطلق على اثنين غير یحی بن حمزة المؤيد باللّه الکبیر وهو آحمد بن الحسین بن هارون (ت 114ه) والموّید بالله الصغیر وهو 
حفيده أبو طالب یحی بن أحمد بن الحسين بن المؤيد باللّه الكبير أحمد بن الحسين والأخير متوفى عام 520ه. 


[244 > ] 
یحی بن حمزة: الشامل مجلد 2» ص 173 والوضع ظاهر في هذا الحدیث. 


]>-245[ 


المرجع السابق ص 213 ولا نوافق يحبى بن حمزة إذ المنقول صراحة عن الناصر الأطروش في كتابه البساط وقد سبق لنا عرض رأيه أن فاعل 
الكبيرة كافر كفر نعمة وعلى هذا الرأي بعض الزيدية. 


[246->] 
بن حمزة: الشامل» مجلد 2 ص 182. 


[247>] 
المرجع السابق ص 90 والرأي الأخير الذي ينتقده هو رأي یحی بن الحسین. 


[248 >] 
[یس: 69] والتنزبه عن الشعر لأن أحسن الشعر آکذبه والکذب متعارض مع الرسالة [الشعراء: 226]. 


[249 ] 
يذكر يحبى بن حمزة بعد ذلك الأدلة على نبوة المصطفى عليه السلام ومعجزاته وأوجه اعجاز القرآن. 


[250->] 
لا أوافق يحيى بن حمزة على قوله بتمائل الموقفين في العقد لكل من أبي بكر ومعاوية» فبصرف النظر عن الفرق الشاسع بين الشخصيتين في نظر 
المسلمین» فإنه حتى لو سلمنا بدعوى الشيعة إكراه عمر الحاضرين على البيعة لأي بكر فإنه لا شك في أن الاختيار كان لأبي بكر بيعة بينما كان 
لمعاوية إكراهاً قائماً على الغلبة لا حيلة للمعترض إلا الفرار أو القتل. 


[251->] 
علي والحسن والحسين. 


ایو ۱۳2 
يحى بن حمزة: الشامل مجلد 2 ص 251 - 253. 


[253] 
أعتقد أن في هذا القول تعمیماً غير دقیق لأن بعض القائلین بالعقد لا یبطلون إمامة الإمام بالفسق. وانما تبطل في رأيهم بالکفر البواح فقط. 


[254 ] 
وهذا ما يؤخذ على فكرة الدعوة» ماذا لو بقي على حال الفسق ولم يتبء والزيدية - ومنهم الامام یحبی - لا تری عزله بعد دعوته والعقد له. 


[255] 
لا آدري كيف عد العقبية من فرق الزيدية مع أن رأيها هذا قد يدرج الكيسانية إلا إن قصد آولاد علي من فاطمة. 


[256->] 
المرجع السابق: 259. 


[257->] 
المرجع السابق ص 269. 


|258[ 
لست آدري وجه الحكمة في اشتراط الذكورة في الركنين ولا وجه لاشتراط الحرية في المأمور به المنهي عنه. 


|259[ 
لا أوافق على القول بأن حقيقة الانسان معروفة بالضرورة. وجوده معروف بالمشاهدة آما حقیقته فمعتقده ولذا وقع فيها اختلاف الاراء. 


]>-260[ 


كان أبو الهذيل لا يدخل الشعر والأظافر من جملة الأشياء التي يطلق عليها لفظ الإنسان لأنها لا تستشعر لذة ولا ألماً ومن ثم لا تجب عنده إعادتها 
للثواب أو العقاب. 


[261->] 
راجع شيئية المعدوم في كتاب المؤلف: في علم الكلام ص 298 - 319. 


[262->] 
المرجع السابق ص 116. 


[263] 
وهذا رأي الهادي یحی بن الحسین أيضاً. 


[264 >] 
وذلك أيضاً رأي الهادي یحی بن الحسین. 


[265->] 
تفسير متكلف لمعنى "هالك" لأن الفعل أهلك ورد في القرآن بمعنى دمر وأفنى. 


]>-266[ 


وهذا تفسير الهادي. 


[267-] 
الرسالة الوازعة للمعتدین عن سب صحابة سید المرسلین. 


[268>] 
المرجع المذكور ص 15. وانظر أيضاً الشامل مجلد 2 ص 260. 


]> 269[ 


آمه أم فروة بنت القاسم بن محمد بن أبي بكر وآمها بنت عبد الرحمن بن أبي بکر. 


[270>] 
یحی بن حمزة: الرسالة الوازعة للمعتدين ص ۰22 23. 


] 27 


[272 ] 
يحيى بن حمزة وتحقیق الدکتورین علي النشار وفیصل عون الافحام لأفئدة الباطنية الطقام. 


]> 273[ 


دون دفاع عن الاسماعيلية نقرر ما يأني: آنهم لا یقولون بالهین وانما سلبوا الصفات عن الله بدعوی آنها تلحق به التشبیه لمشاركة الخلق في هذه 
الصفات ومن ثم فهم معطلة. كل الصفات التي یضیفها المسلمون على الله خلعتها الاسماعيلية على العقل الأول دون اللّهء على أن الامام یحی لم 
يكن متجنياً تماماً علیهم لأن خلع الصفات على العقل الأول وبعضها صفات ذات إنما یترتب عليه آلوهیته فقولهم هذا في العقل الأول یقترب من 
قول المسیحیین في المسیح, آما علة النقص في التالي فمن حيث کونه معلولا وتساوق موجودین لا يعني تمائلها في صفات الکمال والنقص تماماً 
کتساوق الشخص وظله في الوجود مع كمال الشخص بالنسبة لظله» وحجة الاسماعيلية في ذلك هي نفس حجة الفلاسفة. 


]> 274[ 

من قضایا الفکر الأساسية إذ رفعوا النقیضین بقولهم لا يوصف بأنه عالم ولا بأنه لا عالم» ولکنهم لم یخالفوا هذا القانون» ولقد وضح حمید الدین 
لكرماني رأيهم في کتابه راحة العقل من ص 35 - 56 - موقفهم: إن (طلاق هذه الصفات عليه إنما تفيد مشابهة لخلقه» ولذا فهو لا یوصف بأنه 
عالم أو قادر أو حي. ولکن ذلك لا يعني أنه یوصف بنقیض هذه الصفات من جهل وعجز وموت ولذا لا یوصف بأنه لا حي ولا عالم ولا قاد وقد 
سبقت الإشارة في كتابي في علم الكلام الطبعة الأولى ص 437 إلى آن الاسماعيلية قد خلطت بين المقول بالتشكيك والمقول بالتواطق فصفات 
لوجود والعلم والحياة والقدرة تطلق على الله وعلى الإنسان بالتشكيك دون أن تفيد أدنى مشابهة تماما كما تعلق صفة الجمال على لحن القيثارة 
وقوام الغزال والقمر ليلة البدر والوردة والحسناء دون ممائلة بين هذه الموضوعات. أما المقول بالتواطؤ فهو الذي يفيد الممائلة والمشابهة 
ع الإنسان والأرنب والبقرة والفيل بأنها حيوانات تلد» من هنا أخطأ الإسماعيلية لا من حيث مخالفتهم لقانون الوسط الممتنع أو الثالث 

لمرفوع وإنما في الخلط بين التشكيك والتواطق. 


[275->] 
یحی بن حمزة: الإفحام لأفئدة الباطنية ص 53 - 59. 


]>-276[ 


آدم أو لاحقه أو سوسه أو بابه هو شيثء ونوح وبابه سام» وإبراهيم وبابه إسحاق وقيل إسماعیل» وموسى وبابه هارون إلى أن مات فكان يوشع 
وعيسى وبابه شمعون, وهكذا يستكمل كل واحد من السبعة بمن يتلوه حت يأتي نبي آخر» ومحمد وبابه علي وتم الدور بجعفر الصادق لتبدأ دورة 
جديدة من الأئمة باسماعیل. 


[277 > 
المرجع السابق ص 70 والمدة التي ذکرها يحيى غير دقيقة إذ حياة عیسی 31 سنة ومیلاد محمد عام 571. 


[278 >] 
المرجع السابق: من ص 70 - 90 وفیه ذکر لأمثلة کثبرة من تأويلات الباطنية للعبادات والآيات. 


[279>] 
ثم یذکر بعد ذلك مثالین لتأييد قوله الأول التدلیل على حدوث العالم: العالم إما قديم أو محدث: کل ما هو مقارن للحادث فهو حادث. فالعالم 
حادث» الثاني التدليل على وجود محدث للعالم: كل حادث فهو جائز حصوله وجائز عدم حصوله» لا يترجح وجوده على عدمه إلا بمرجح آو 
مخصص فثبت وجود محدث للعالم» هكذا ترتب جميع المعارف الإلهية والمسائل الدينية من أجل الوصول إلى العلم اليقيني. 


[280>] 
المرجع السابق من ص 91 - 107 وقد ذکر آمثلة من القرآن في حجاجه مع الملحدین ومنكري الحشر. 


[281 ] 
المرجع السابق ص 116 - 126. 


[282->] 
هذا ما ذكره عنه صاحب كتاب "نشر العرف" وعدها عن كراماته. 


]>-283[ 


يو يحي یحی بن 
لمفضل لمنصو لمفضا سف ن الهادي ي 
لحجا لقا ن الناصر 
: بن 
ف بن یح 
2 بن د 2 
بن علي بن يحى بن ١‏ هكد 
عبد حمد 
۳ ر 6 
المن 0 
ن ا ۱ 
ابن 


]> 284[ 


من مولفاتها: الأنوار - شرح منظومة الكافي - مختصر المنتهی في آصول الفقه - الجواهر في علم الکلام كما كانت تقوم بالتدریس في بلدة "ثلا" إلى 
آن توفیت عام 837ه. 


]> 285[ 


عن القاضي محمد بن المترحجي تعلم أصول الفقه والمنطق» وعن القاضي علي بن أبي الخير قرأ کتب المعتمد لأبي الحسین البصري وتذكرة ابن 
متوبه وتعلم كذلك على أيدي علي بن صلاح وابن النساج والامام الناصر صلاح الدین. 


]> 286[ 


تشفع له الهادي بن ابراهیم الوزیر في قصيدة جاء فیها: 
فقلت له فداك أبي وآي تلطف بالقرابة والرحامة 
فان السید المهدي منکم بمنزلة تحق له الفخامة 


]> 287[ 


نقلاً عن نشرة یحبی عبد الکریم الفضیل لکتاب البحر الزخار مؤسسة الرسالة ببيروت» هذا وقد تضمن کتاب البحر الزخار 14 کتاباً منهاء ويراجع 
آسماء کتب آخری للمرتضی مع نبذة عن کل منها في کتاب عبد الله الحبشي: مصادر الفکر العربي الاسلاي في الیمن من ص 584 - 594. 


]> 288[ 


هذا عدا حواشي کحاشية الرقيمي وحاشية التهاي (مخطوط بمکتبة الامبروزیانا وحاشية سعيد بن ناجي بعنوان روض الأزهار ولباب الأفكار لمطهر 
بن النعمان (ت: 1053ه) وحاشية ابن جاسر (ت: 1091ه). 


[289 ] 
يسمي مفکرو الاسلام آتباع بروتاغوراس وفرقته بالعنادية ویسمون آتباع جورجیاس بالعندية آما السمنية فهي البوذية. 


]> 290[ 


وذلك لأن کتب الأشاعرة تعطي انطباعاً أن قول واصل في فاعل الكبيرة وما أعقب ذلك من اعتزاله حلقة الحسن البصري إنما هو انشقاق عن 
الجماعة مع أنه لم يكن هناك رآي مجمع عليه بصدد الحکم على فاعل الكبيرة الا أنه فاسق ولم یخالف واصل في ذلك. 


[291>] 
لضرارية: آصحاب ضرار بن عمرو كان یقول اللّه يرى في الآخرة بحاسة سادسةء وینکر عذاب القبرء ویقول بخلق الأفعال (آي إن الله خالق الأفعال 


لعباد)» وضرار معاصر لواصل الجهمية: نسبة إلى الجهم وکان یقول بالجبر وبقول نسبة الفعل إلى العبد كنسبة النمو إلى الشجرة ویقول بفناء الجنة 
النار, 
واتار 
لنجارية: نسبة إلى الحسين بن محمد النجار وهو من المرجتة: ذهب إلى أن الإنسان لا يزول عنه اسم الإيمان إلا بالكفر. 
لكلابية: نسبة إلى عبد الله بن سيد الكلابي من الصفاتية الذين يثبتون الصفات للّه. 
لأشعرية: تعد الكلابية روادهم الأوائل» وأضافوا إلى إثبات الصفات تجويز تكليف ما لا یطاق وتجويز إثابة الكفار وتعذيب الأنبياء. 
لبكرية: أصحاب بكر بن عبد الواحد قالوا بأن الأطفال لا يتألمون» وأن إمامة أبي بكر منصوص عليها. 


]> 292[ 


في القرآن» يجعل ابن المرتضى منهم أحمد بن حنبل وإسحق بن راهويه وداود الظاهري والكرابيسي (ولا أوافق ابن المرتضی على خلطه بين مذهي 
أهل السلف وأهل الظاهر وبين الحشوية). 


[293>] 
ابن المرتضی: الملل والنحل ملحق بالجزء الأول من کتاب البحر الزخار ص 35 - 42. 


]> 294[ 


بصدد هذا الحدیث ومدی صحته راجع مقدمة الشیخ زاهد الكوثري لکتاب الفرق بين الفرق للبغدادي» وبوافق المولف الشیخ زاهد في تشككه في 
صحة الحدیث راجع: في علم الكلام ج 1 ص 673. 


]>-295[ 


يجمع الزيدية على القول بتفضيل علي وأوليته بالإمامة وقصرها في البطنين (أولاد الحسن والحسين) واستحقاقها بالطلب والفضل لا بالوراثة 
ووجوب الخروج على الجائرين والقول بالتوحيد والعدل والوعد والوعيد والإمامة والأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء وقد افترقوا إلى جارودية 
وبترية (سمعوا كذلك لتركهم الجهر بالبسملة بين السورتين) وصالحية نسبة إلى صالح الذي أيده بعض كبار أهل السنة وتابعه معتزلة بغدادء وانقسم 
المتأخرون إلى قاسمية (نسبة إلى القاسم الرسي) وناصرية (نسبة إلى الناصر الأطروش) وكان يخطئ بعضهم بعضاً إلى أن خرج المهدي آبو عبد الله 
الداعي وألقى إليهم أن لكل مجتهد نصيباء وآئمتهم مشهورون بالفضل وحسن السيرة وأكثر من أيدهم المعتزلة (الملل والنحل ص 40). 


]> 296[ 


لبمار | سی إلا آذ لا نی : 2 


[297->] 
ابن المرتضى: القلايد في تصحيح العقائد ص 93. 


[298>] 
فدك ميراث لني طالبت به فاطمة بعد وفاة آبیها فلم یوافق آبو بكر استناداً إلى الحدیث نحن معشر الأنبياء لا نورث ما ترکناه صدقة. 


|1299 
الأصح أن أتباعه قد فرضوا عليه آبا موسى الأشعري. 


])> 300[ 


نقل ابن المرتضی الامامة من الحسین إلى الحسن بن الحسن مستبعداً علیا زين العابدین لأن الخروج شرط آساسي للومامة لدی الزيدية وزین 
العابدین لم یخرج ولم یقبل بيعة أي من الحرکات الشيعية الثائرة على الأمودين آما الحسن بن الحسن فقد آجاب طلب عبد الرحمن بن الأشعث إلى 
امامته. 


]>301[ 


سائر أئمة الزيدية كما ذکرهم ابن المرتضی في کتابه: معیار العقول في علم الأصول هم: إبراهيم بن الحسن بن الحسین - الحسن بن ابراهیم - 
الحسین الفخي - یحی بن عبد الله - إدريس بن عبد الله - إدريس بن إدريس - |دریس بن إدريس بن إدريس - محمد بن جعفر الصادق - محمد 
بن سليمان بن داوود بن الحسن المثنى - محمد بن إبراهيم بن إسماعيل بن إبراهيم بن الحسن المثنى - إبراهيم بن موسى بن جعفر الصادق - 
القاسم الرسي - محمد بن القاسم صاحب الطالقان - الهادي يحيى بن الحسين - الناصر الأطروش - المرتضى محمد بن الهادي بحی وهكذا 
يتسلسل الأئمة حتى عصر ابن المرتضى حيث من الناحية الواقعية علي بن صلاح الدين ومن الناحية الشرعية المهدي لدين الله أحمد بن يحى بن 
المرتضى. 


[302] 
ابن المرتضى: كتاب الفلايد في تصحیح العقائد ص 53. 


[303] 
المرجع السابق ص 56. 


[304>] 
قال تعالی: [الأنعام: 19] 


])> 305[ 


إذا كان في المخلوق - جماداً أو نباتاً أو حیواناً - نفع كان خلقه للنفع والاعتبار واذا لم يكن فيه نفع - بل ریما ضرر کالحشرات الموذية والحیوانات 
المفترسة - كان خلقه للاعتبار فقط. 


[306>] 
عند الزيدية يجب من الله ولكن ابن المرتضى شايع المعتزلة في القوم بالهجوم على الّه. 


[307>] 
ابن المرتضى: القلايد في تصحيح العقائد ص ۰72 


])> 308[ 


أي استغناء عن القدرة حال تنفیذ الفعل إذ الموجب لوقوع الفعل وقتئذ سنن الکون وقوانین الطبيعة کرجل أرسل نفسه من شاهق في الهواء لا يقال 
إنه يقدر على السقوط أو الکف عنه. 


]> 309 


القول بآن طبع الله أو ختمه على القلوب علامة من أجل أن تعرف الملاتكة الکفار تمییاً له عن المؤمنين رأي شخصي لابن مرتضیء ولا دلیل عليه 
والأصح تأويل الهادي والناصر وقد سبقت الاشارة الیه. 


[310] 
استند الأشعري إلى هذه الآية للقول بتکلیف ما لا یطاق ٍذ أن تکلیف أبي لهب الایمان وقد حکم الله عليه بأنه چگ ڳ كب ؟ ؟ چ [المسد: 3] هو 
تکلیف ما لا یطاق ورأى المعتزلة أن آبا لهب كان قادراً على الایمان بعدها ولکن علم الّه أنه لا يؤمن» والعلم الالهي لا يحول دون المرء والایمان. 


] 
ابن المرتضى: القلايد في تصحيح العقائد ص 63. 


]€312] 
المرجع السابق ص 64. 


]>-313[ 


ينسب القاسم بن محمد في كتابه الأساس إلى العلاف والجبائيين وابن المرتضى أنهم ترددوا بين الرأيين في مسألة الأجل فأجازوا أن يعيش لو لم يقتل 
ولكنهم لم يقطعوا بذلك» وذهب الهادي یحی بن الحسين إلى أنه لو قد سلم من القتل لعاش قطعاً حتى يبلغ أجله المسمىء إذ الأجل أجلان مخروم 
ومسمىء الأول الذي خرمه فيه القاتل والثاني الذي كان سيعيش فيه لو لم يقتل وقدم عدة أدلة أهمها استشهاده بقتل الخضر للغلام - كما ورد في 
سورة الكهف إذ لو لم يقتل لعاش قطعاً حتى يرهق آبوبه طغياناً وكفراً كما علم الله ذلك من أمره وأخبر عنه. 


]314[ 


لا نوافق القاضي عبد الجبار على ذلك إذ قال الرسول: (آنتم أعلم بأمور دنیاکم)» آما الحث على إتقان العمل أو تحریم مأكولات ومشروبات فذلك ما 
يندرج في موضوع الأخلاق وقد قال الرسول: إنما بعثت لأتمم مكارم الخلاق» أو في موضوع الدين وذلك من صميم رسالته. 


[315>] 
الأولى أن يقال رفع الصالحين إلى مقام الأنبياء. 


[316>] 
في التوراة: هذه الشريعة مؤبدة عليكم. 


[317-<] 
أي أن اللغة وضعية إذ نزل القرآن بلسان العرب وبألفاظ هي من مواضعات العرب. 


]>318[ 


علي زين العابدین ليس ماماً بالمفهوم الزيدي للامامة التي تشترط الخروج» وکذلك جعفر الصادق على أن کتاب الزيدية ومنهم ابن المرتضی لا 
یمانعون في تسميتهم أئمة» وبسوال السید/ محمد بن محمد المنصور وزير الأوقاف الأسبق بالیمن قال: كان إمام علم وهدی لا إمام دعوة وجهاد 
كأبيه وابنه» ولم يكن قعوده عن الدعوة إيماناً بصحة خلافة الجاثرین ولکن لفقدان الأنصار مع صغر سنه إبان حركتي التوابین والمختار والداعون 
إلى الاجتهاد أتمة دعوة وجهاد والذین لم یخرجوا أئمة علم وهداية. 


[319-] 
ابن المرتضی: رباضة الأفهام في لطیف الکلام ملحق بالبحر الزخار ص 150 ورأي أبي علي موافق لقول الرسول: التائب من الذنب کمن لا ذنب له. 


[320] 
إن في المعارض لمندوحة عن الكذب» والمعاريض أقوال ظاهرها الكذب وحقيقتها الصدق لاحتمال اللفظ المعنيين أو للتورية في الکلام. 


[321] 
ابن المرتضی: الفلاید في تصیح العقائد ص 90. 


|2322 ] 
إن قولنا دار الإسلام ودار الكفر إضافة لفظ "دار" إلى الإسلام أو الكفرء وإنما تضاف الدار إلى الإسلام أو إلى الكفر لظهور الإسلام أو الكفر فيها أي 
بظهور أحكامهاء فالدار التي تجري فيها أحكام المسلمين وبأمن من فيها بأمان المسلمين سواء أكانوا مسلمين أم ذميين فهي دار إسلام والعكس 
صحيح (عبد الوهاب خلاف: السياسة الشرعية). وقد أضاف بعض المعتزلة داراً ثالثة هي دار الفسق وهي الدار التي يغلب فيها خصوم المعتزلة 
ويعلق البغدادي على ذلك بقوله: بهذا جعلوا للفسق داراً كما جعلوا الفاسق في منزلة بين المنزلتين (أصول الدين للبغدادي ص ۰/270 ویبدو أن 
إضافة دار الفسق قد تم زمن اضطهاد المعتزلة» فكل دار لا يتسنى الإنكار فيها على من خالف المعتزلة في أصولهم فهي في نظر أبي علي الجباني دار 
فسق» ويعلق أبو الحسن الأشعري على ذلك بقوله: تعد بغداد في نظر أبي علي دار فسق لأنه لا يمكن المقام فيها إلا باظهار شيء من الكفر كالقول 
بأن القرآن غبر مخلوق وأن كلام الله قديم وآن الله أراد المعاصي وخلقها. (مقالات الإسلاميين ج 2 ص 137 وكتابي: في علم الكلام ج 1 ص 338). 


|323[ 
تشارك الزيدية جعفر بن مبشر وأبا علي الجباني في إضافة دار الفسق إلى داري الوسلام والکفر» وهي تتصف بصفتین: : آن يظهر فيها المنكر دون إنكار 
أو دون إمكان إنكار لما يلحق الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر من إيذاء من الولاة آو الحکام» والثانية: أن لا یستطیع المؤمن موالاة ُهل البیت إلا 
بجوار وتجب الهجرة من دار الكفر فقط واستدل الزيدية بقول الله: [النساء: 97] وقول الرسول: لا يحل لعين ترى الله يعصى أن تطرف حت تغير 
أو تهجر). 


[324] 
هکذا یستند ابن المرتضی وهو زيدي إلى صحاح أهل السنة ولا غرابة. 


|1325 
القاسم بن محمد وشرح الشرفي: عدة الأكياس في شرح كتاب الأساس مخطوط غير مرقم. 


[326] 
ابن المرتضى: القلايد في تصحیح العقائد ص 84. 


71 232>] 
المرجع السابق: ص 85 


]>328[ 


القاسم بن محمد: عدة الا کیاس. 


329->] 
ابن المرتضی: رياضة الأفهام في لطیف الکلام (ملحق بالجزء الأول عن البحر الزخار) ص 100. 


])> 330[ 


صعه 
1 يناظر المسيح بو 
ل تصريفاء وهو د 
1 الكو ل 
۰ كل آمر 
5 مت ۲ بين 
ة أو الإسماعيلية متو ب 

آقامت الباطنية او الا يلي سطا 
| باصي 
١‏ 3 يين. 


331 ] 
لا يراعي ابن المرتضى في عرضه الترتيب التاريخي لمفكري المعتزلة ولعل السياق الجدلي اقتضى منه ذلك. 
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نفسها أجزاء عمرو وخلایاه. 


[334] 
ابن المرتضی: رياضة الأفهام في طيف الکلام ص 103 ورده على الحاکم منهجي آصاب فیه. 


[335] 
آضاف آپو علي الموت والعجز وأضاف آبو هاشم الشبع والري وأضاف القاضي اللطافة. 


[336->] 
المرجع السابق ص 24 - 127. 


]>337[ 


أبو عبد الله حمیدان بن يحى بن حمیدان بن القاسم بن الحسن بن إبراهيم بن سلیمان بن القاسم بن علي بن عبد الله بن محمد بن القاسم الرسي, 
قال عنه صاحب طبقات الزيدية: عاصر الإمام المهدي أحمد بن الحسين (ت 656ه) شرح كتبه السيد محمد بن یحی القاسمي» وصفه القاضي 
أحمد بن صلاح الدواري بأنه من أكابر علماء العترة وأفاضلهم متمسك بعقائدهم» جمع متن مجموعاته العلامة عبد الله بن زيد العنسي والإمام يحيى 
بن حمزه ة في كتابه الشامل وغيره وكذلك الشيخ صاعد بن أحدميك في كتابه الكامل وابن شبيب التهاي وكذلك الفقيه محمد بن الحسن الديلمي وحاكاه 
في قواعد عقائد آل محمد (الإمام صارم أدين لإبراهيم بن القاسم: طبقات الزيدية چ 3 ص 3)). 

يشتمل مجموع | السيد حميدان على الكتبة الآتية: التصريح بالمذهب الصحيح - تنبه أولي الألباب على تنزيه ورثة الكتاب - تنبيه الغافلين على 
مغالط المتوهمين - المنتزع الأول من أقوال الأئمة (يتضمن الكلام في النص والحصر وصفة الكلام) وذكر من يخالف ذلك من فرق الإسلام - المنتزع 
الثاني من أقوال الأئمة عليهم السلام في الذات والصفات والأحكام وذکر خلاف بعض آهل الكلام ت جواب المسائل الشفوية والشبه الحشوية 35 
كتاب بيان الأشكال فيما حي عن المهدي من الأقوال - تذكرة تشتمل على أربع مسائل من كلامه مما اشتغل بالكلام عنها بعض الصفاتية - 
المسائل الباحثة عن معاني الأقوال الحادثة - سؤال وجواب - اعتراض على الجواب الأول وجوابه أما عن النسخ الأخرى فراجع عنها مصادر الفكر 
العربي الإسلاي لعبد الله الحبثي في اليمن ص 108. 


]>-338[ 


مقدمة مخطوطة التصريح بالمذهب الصحيح لحميدان بن یحی ويقصد المؤلف بالعبارة الأخيرة الایات [النساء: 59] والمقصود بأولي الأمر في رأي 
الزيدية - بل الشيعة عامة - الأئمة» [الشورى: ۰]23 وفي التشهد في كل صلاة على النبي وآله. 
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وکل موضع ینقسم إلى عدة فصول, هذا هو الترتيب في کتابه: التصریح بالمذهب الصحیح, ولن ألتزم بتصنیفه حتى أتمكن من ٍضافة آرائه الکلامية 
في رسائله الأخرى وکلها مخطوطة. 


[340] 
یقصد المعتزلة. 


[341] 
وبمعنى أننا نعرف صدق النبي بالعقل فالعقل سابق على السمح. 


]>-342[ 


هذه المقدمة العامة في مظاهر الابتلاء التي ابتلى الله بها عباده لا تخلو من طابع خاص بالزيدية ليجعلها حميدان بن يحيى مدخلاً لآرائه الكلامية» 
من هذا الطابع الخاص ما يأتي: 

1 - منا امتحن الله ملائكته بالسجود وكما امتحن أصحاب طالوت بعدم الشرب من النهر فقد امتحن المسلمين بعد وفاة نبيهم فيمن يخلفه بعد أن 
بينه عليه السلام لهم قبل وفاته» ولا يشير حميدان هل بينه بنص جلي أو خفي. 

2 - بعد أن ذكر اختلاف طرق العلم بين أن من هذه الطرق: خبر من يجب قبول خيره وتصديق خبره» ثم قرن الإمام بالبي إذ الأئمة هم 
المقصودون بأولي الأمر الذين أوجب الله طاعتهم [النساء: 59]. ولا يخلو زمان من إمام هو ولي للأمر. 

3 - ولعله حين جعل الإمام بعد الإجماع في مصادر العلم قد قصد إجماع العترة ومن ثم لا يجوز أن يني إمام بما يخالف إجماع العترة. 


[343] 
حمیدان بن یحیی: تنبيه الغافلین على مغالط المتوهمین (مخطوط). 


[344] 
هذا التعریف الذي نسبه المؤلف إلى أئمة العترة ینطبق فقط على العلم الاضطراري أو العلم بالبدیهیات. 


]>345[ 


الخلاف بين حمیدان وبين المعتزلة بعضه لفظي وبعضه حقيقي: 

1 - اللفظي في تصوره لكل من الموجود والمعدوم» یطلق حمیدان الوجود على الوجود العيني مثله في ذلك مثل الأشاعرة» بینما یطلق المعتزلة 
الموجود على الوجود العيني والعقلي» ومن ثم فان المعدوم عند الأشاعرة وحمیدان هو اللاموجود بینما عند المعتزلة یطلق على اللاموجود كما 
یطلق على الموجود العقلي غير الموجود عينياًء کیوم القيامة ثابت في العلم الالهي فما لم یزل بینما هي غير موجود الآن أي معدوم في الحاضر. 

2 - لا یدخل الجوهر في تعریف الجسم عند حمیدان بخلاف المعتزلة» هذا خلاف حقيقي. 

3 - لا تدلیس لدی المعتزلة بالنسبة للذات إذ هي لا توجد في الواقع على انفرادها بینما یمکن للعقل أن یتصور انفراد الذات عن الصفات» وقول 
المعتزلة يصدق على الانسان ولا يصدق على الله إذ أن الذات الالهية غير معلومة للبشر. 


[346 ] 
بن یحی: الصانع وما يستحقه من الصفات لذاته أو لفعله (مخطوط) وانظر أيضاً: تنبیه الغافلین على مغالط المتوهمین (مخطوط) نفس المولف. 


[347>] 
نقد موجه إلى نظرية الأحوال لأبي هاشم الجباق» كان المعتزلة قبله متهمین بآنهم عطلوا صفات اللّه» وآن مفهوم العلم غير مفهوم القدرة غير مفهوم الحياة بناء 
على قول المعتزلة عالم بذاته قادر بذاته فأراد آبو هاشم حل الاشکال مع الاقبال على المفهوم المعتزلي من حيث صلة الصفات بالذات: فالصفات الالهية غير 
معلومة على حیالها وانما تعلم مع الذات» وان قولنا عالم لذاته يقتضي کونه عالماً وجود حال توجب کونه عالماء وان هذه الأحوال لا موجودة ولا معدومة. 
راجع تفاصیل هذه النظرية في کتاب: علم الکلام لكاتب هذه السطور الجزء الأول من ص 352 - 368 هذا وقد تابح معظم متكلمي الزيدية آبا هاشم في 
نظريته» ولكن حمیدان بن یحی خالفهم في ذلك ليعيد الأمر إلى رأي الأئمة الأوائل الذين لم یخوضوا في هذه التفصیلات الدقيقة في علاقة الصفات بالذات ما 
دامت ذات اللّه غير معلومة للبشر. 


]348[ 

0 فرق بين المشاركة والمماثلة» ذلك أن الاسم إذا آطلق على آفراد کثیرین فانما يطلق على آنحاء ثلائة: 

- الاشتراك اللفظي مع الاختلاف في المعنى كما يطلق لفظ عين على العين الجارية وعلى العين الرائية. 
۰ - بالمشاركة أو بالتشكيك كإطلاق لفظ الوجود على الوجود الإلهي ووجود غيره من المخلوقات المحدثات» أو كإطلاق الجمال على جمال الوردة 
وجمال لحن القیثارة وجمال القمر وجمال قوام الغزال وجمال الحسناء دون مماثلة بينهم» وهذا هو الذي يعنيه المعتزلة حين یطلقون لفظ "الذات" 
على الله وعلی سائر الذوات. 
3 - معقول بالمماثلة أو بالتواطو وهو الذي يفيد التشبیه كإطلاق لفظ ولود على الإنسان والبقرة والرانب أو كإطلاق لفظ حیوان على الانسان 
وعلی ساثر أنواع الحیوانات. 
فان نفي حمیدان بن یحی إطلاق لفظ "الذات" بالمشاركة وهو لا یقصد بطبيعة الحال إطلاقه بالممائلة أو بالتواطو فلا يبقى إلا أن یطلقه 
بالاشتراك اللفظي أو نظنه یقصد ذلك ولکنه خلط بين المقول بالمشاركة وبين المقول بالممائلة وفهمها واحد ومن ثم ظن في تعبیر المعتزلة ما 
يتضمن التشبيه إذ يقول عن المعتزلة: وفرقوا بين المشاركة والممائلة في وصفهم الله سبحانه بأنه مشارك في الذاتية غبر مماثل فيها مح أنه لا فرق 
بين أن يقال: زيد مشارك لعمرو في الذاتية وبين أن يقال إنه مماثل له» وانما فرقوا بينهما لأنهم لو قالوا بالمماثلة لصرحوا بالتشبيه. 


]349[ 


نوافق حمیدان بن یحی في أن لفظ ذات لا یصلح أن یکون جنساً ولکن ليس كما ذکر وانما لأن لفظ "ذات" مقول بالمشاركة لا بالتواطق كما لا 
یصلح أن یکون اللفظ "جمیل" جنساً للقمر أو الوردة فکذلك لا يصلح أن یکون لفظ "ذات" جنساً له أو لغبره من الموجودات فضلاً عن أن لفظ 
"ذات" إنما يعني "نفس" كما ذکر المولف أو "عین" فهي إشارة إلى المقصود ولیست جنساً له لأن الجنس صفة تشمل النوع وغيره من الأنواع - إن 
لفظ "ذات" مؤنث "ذو" لا تستعمل لغوياً إلا بالاضافة إلى صفة: ذات قدرة - ذات علم كما يقال إن الله هو الرزاق ذو القوة المتین» ومن هذا 
المنطلق: عدم تصور الذات منفصلة عن صفة من الصفات» كان ينبني أن یکون نقد حمیدان للمعتزلة أو لأبي هاشم الجباني على وجه أصح راجع 
كتابي: في علم الکلام ج 1 ص 367 - 368. 


])> 350[ 


في مع أن الله شيء یقول الحسین بن القاسم بن علي: فو إثبات موجود ونفي معدوم وقولنا شيء لا كالأشياء نفي التشبيه» ويقول الإمام الهادي 
في کتابه المسترشد: فان سال من الجهمية سائل (ومعلوم آن الجهمية ینکرون وصف الله بأنه شيء) فقال: هل الله شيء قلنا له نعم» الله شيء ولا 
يشبه الأشیاءء ولا يشبهه شيء من الأشياءء وليس في قولنا (الله شيء) أدنى تشبيه» وقد يشتبه القول شيء وشيء ولا پشتبه المسمی الا إن آوقع القائل 
عليه صفة من صفات سائر الأشياء فحینتذ تتشابه المسميات. 


]351[ 


کلام غير دقیق عن المعتزلة إذ لم يشركوا ذوات العالم مع الله في الأزلية وانما لما كان الله عالماً بذوات العالم أزلاً ممن حيث أن علمه آزلي كان لهذه 
الذات وجود ثبوتي - لا وجود عبني - وهذا هو مقصود عبارة حميدان الأخيرة: في الثبوت دون الوجود. 


[352] 
یقصد نظرية الأحوال لأبي هاشم. 


|1353[ 
نقصد نظرية الأحوال لأبي هاشم. 


]354[ 


وموضع غلط المعتزلة الذین أدى بهم نظرية الأحوال آنهم قاسوا الغائب على الشاهد إذ وجدوا في الشاهد قادرین أحدهما يصح منه الفعل محكماً 


[355] 
فناء الأجسام عند المعتزلة من القائلين بنظرية الجزء الذي لا يتجزأ إنما یکون بافتراق الجواهرء وانما تفترق دفعة واحدة بعرض یوجده اللّه فیها هو 
الفناءء ولا محل للقول بعدم قدرة الله على إفناء بعضها دون بعض إذ أنه كما یکون الانسان إما حباً أو ميتاً ولا وسط بين الائنین فكذلك لا وسط بين 
البقاء والفناء» فإما أن تجتمح الجواهر كلها فتکون الحياة أو البقاء أو تفترق جمیعها فیکون الموت أو الفناء. 


]356[ 


حمیدان بن یحی: الصانع وما یستحقه من الصفات لذاته أو لعقله. 


]>357[ 


لم يقل المعتزلة بثبوت ذوات العالم - إذ الذوات مرادفة للأعيان في رأي حمیدان - ولو قالوا بثبوت ذواتها أو أعيانها لما افترقوا عن الفلاسفة 
ولكنهم قالوا بثبوت المعدومات بوصفها معلومات في علم الله الأولي» فیوم القيامة موجود في الماضي والحاضر كشيء معلوم في الأذهان والا 
استحال الحدیث عنه حت إذا جاء ذلك الیوم أصبح موجوداً في الأعيان. 


[358] 
العلة الأولى هي العلة الفاعلة. 


1359| 


تشغل الإمامة الباب الثاني من كتاب حميدان بن یحی: التصريح بالمذهب الصحيح وبأتي هذا الباب بعد مقدمته التي تحدث فيها عن آنواع 
الابتلاءء كما يشغل الحديث عن الصانع: ذاته - صفاته - فعله» أما الباب الثالث فعن العالم» وقد رأيت من الأنسب تأخير باب الامامة بعد الكلام 
عن الصانح وصنعه. 


[360>] 
الإشارة في هذه الأيات للرسل فقط. 


]€361[ 
آيات تدل على الفضل دون الإمامة. 


[362>] 
مختلف في تفسير أولي الأمر والمقصود بهم الأئمة من آل البیت لدی الشيعة. 


|363[ 
شرط لا دلیل سمعيا عليه فضلاً عن أن الإسلام يجب ما قبله. 


[364>] 
[البقرة: 124]. وكذلكك قوله تعالى: [فاطر: 32]. 


۳ 
من كتاب التصريح بالمذهب الصحيح لحمیدان بن يحى. 


|1366[ 
من مؤلفات أبيه: الجواب الفائق الرائق. 000 ۱ ۱ 
ومن مؤلفات أخيه الهادي كفاية القانع في معرفة الصانع - الطرازين العلميين في فضائل الحرمين - هداية الراغبین إلى مذهب أهل البيت الطاهرين 
- نهاية التنويه إلى إزهاق التمويه - رسالة في الرد على ابن عربي - كاشفة الغمة في حسن سيرة إمام الأمة. 


]>367[ 


والعبارة تتم عن سمتين تحددان اتجاهات ابن الوزیر: الأولى: ٍنه يرفض التقلید والثانیة: إنه وان كان مجتهداً فان اجتهاده لم یخرجه عن الأفكار 
الأساسية للمذهب الزيدي. 


])> 368[ 


الشوكاني: البدر الطالع ج 1 ص 485 وقد زالت الجفوة بعد أن ألح عليه أخوه الهادي ألا یتحدی في خصومته الفكرية لشیخه وأن يرد له اعتباره 
ففعل وطلب شيخه من ابنه صلاح أن يقرأ علم المعاني والبيان على ابن الوزيرء ومن علماء مكة الذين أخذ عنهم الشيخ محمد بن الخير القرشي 
الشافي والشيخ محمد بن أحمد الطبري والشيخ محمد بن أحمد بن إبراهيم المعروف بأبي اليمن الشافي والشيخ علي بن مسعود الأنصاري المالي 
وابن القطب القسطلاني وابن سلام الشافي وابن صالح الشيباني والشریف آحد بن علي الحسيني الشهير بالفارسي وقد أجازوه في التفسیر والفقه 
والحدیث والکلام وعلوم العربية (ابراهیم بن القاسم: طبقات الزبدیة). 


[369>] 
شوكاني: البدر الطالع ج 2 ص 90 - 91. 


[370->] 
ابن الوزیر: إيثار الحق على الخلق ص 30. 


[371->] 
دفن بمصلی العید جنوب مدينة صنعاء. 


2372 [ 


]373[ 


هذا الانتقاد يوجه إلى الفلاسفة لا إلى المتکلمین إذ الفلاسفة هم القائلون بقدم العالم وآلزموا عن افتراض حدوثه القول بالترجیح أي لم رجح وجود 
العالم في الوقت الذي آوجده فیه. 


3741 >] 
القول لا موجود إلا الله هو یقول مذهب وحدة الوجود من الصوفية لا من المتکلمین. 


[ 2375 ] 
لعله يقصد فكرة "المعاني: لمعمر بن عباد أو "الأحوال" لأبي هاشم. 


]>376[ 


ابن الوزیر: إيثار الحق على الخلق ص 105 ولکن الأشعرية بتفريقتهم بين الکلام النفسي قرين العلم وبين الکلام اللفظي قد حسموا بذلك مشكلة 
کلام الله أو خلق القرآن ولا آظن ذلك تزيداً في الدین. 


377| 


[378| 


[379>] 
آولت الشيعة الامامية بعض آیات القرآن لتفید النص على إمامة علي بینما آول الخوارح بعض الایات لتفید ذم علي. 


]380[ 
المرجع السابق ص 124 وما بعدها. 


]381[ 


لا یوصف الله عتل الإسماعيلية بأنه موجود ولا يوصف بأنه لا موجود ولا يوصف بأي من الصفات كالعلم والقدرة والحياة راجح في ذلك کتاب 
راحة العقل ص 54 لحميد الدين الكرماني. 


[382->] 
في المحبة: [المائدة: 54] [البقرة: 222] وفي الخلة: [النساء: 125]. 


[383] 
المرجع السابق ص 136 - 139 - 192. 


|384[ 
ابن الوزير: ترجيح أساليب القرآن ص ۰141 142. 


[385>] 
ابن الوزير: إيثار الحق ص 157. 


[386>] 
ابن الوزير: ترجيح أساليب القرآن. 


[387] 
المرجع السابق ص 160 - 163. 


[388>] 
المرجع السابق ص 160 - 163. 


|389[ 
ابن الوزیر: ترجیح أساليب القرآن ص 17. 


[390] 
المرجع السابق ص 11 - 12. 


[391] 
الکلام في الحدیث مقسم على أربعة فنون معرفة العلل ومعرفة الرجال ومعرفة علوم الحدیث وطرقه. الروض الباسم: ج 1 ص 120. 


|1392[ 
ابن الوزیر: الروض الباسم.ج 1ص 88 - 89. 


33| 
المرجع السابق ص 121 الجزء الأول. 


[394] 
نسبة إلى رجل يقال له مطرف بن شهاب في آواخر القرن السابع. 


[395] 
نسبة إلى الحسین بن القاسم بن علي العياني» ادعی أنه أعلم من رسول الله لأنه آکثر علماً بعلم الکلام منه ص 3 ج 2 الروض الباسم. 


|396[ 
ابن الوزیر: الروض الباسم ج 2 ص 6 - 12. 


]297[ 
ابن الوزیر: الروض الباسم ج 1ص 20 - 21. 


|1398 
ابن الوزير: الروض الباسم ج 1 ص 149. 


[399] 
في عبارة لحذيفة بن الیمان: كنا نعرف المنافقین على عهد رسول الله بکراهیتهم لعلي. 


[400>] 
ابن الوزير: الروض الباسم ج 1 ص 28. 


[401->] 
المرجع السابق ج 2 ص 29. 


]>-402[ 


المرجع السابق ج 2 ص 113 - 120. القاعدة العامة يرفض الحديث المروى عن صاحب الهوى أو الرأي أو المذهب السياسي في ما وافق هواه أو 


]>-403[ 


الأول منهم بشرب الخمر والزيادة في الصلاة وكان من أسباب ثورة الناس على عثمان. أما الثاني فقد ذبح ابني عبيد الله بن عباس في حملته على اليمن 


]>-404[ 


يشير ابن الوزير إلى الوليد بر 


[405] 
ابن الوزیر: الروض الباسم ج 1 ص 140 - 141. 


[406->] 
ابن الوزير: الروض الباسم ج 2 ص 50. 


[407->] 
المرجع السابق ج 2 ص 57- 59. 


[408->] 
المرجع السابق ج 1 ص 157. 


[409>] 
المرجع السابق ج 1 ص 17. 


[410>] 
المرجع السابق ج 2 ص 77. 


[411>] 
المرجع السابق ج 2 ص 78. 


]€412[ 
المرجع السابق ج 2 ص 58. 


413 )] 
المرجع السابق ج 2 ص 56. 


]€414[ 
المرجع السابق ج 2 ص 52. 


[415<] 
والذين غلبت عليهم الفلسفة أو الكلام ممن جمعوا بين شتى علوم الدين كالغزالي والرازي لم یکونوا حفاظاً بینما أعرض الذين غلبت عليهم دراسة 
اي د ير 


[416>] 
ابن الوزير: إيثار الحق على الخلق ص 42. 


[417>] 
ابن الوزير: البرهان القاطع في إثبات الصانع وجميع ما جاءت به الشرايع» المطبعة السلفية - القاهرة 1349. 


[418] 
خلاصة دلیل الممانعة: لو كان إلهان فأكثر لجاز أن یختلفا ولم يخل ذلك من ثلائة آقسام لا رابع لها: إما أن يتم مرادهما معاًء وإما أن لا يتم مراد 

والا لكان العالم لا موجوداً ولا معدوماء فلا يبق إلا أن يتم مراد واحد وسبطل مراد الآخر فالذي تبطل ارادته عاجز والعاجز لیس باله ولقد سبق لابن 

رشد أن انتقد هذا الدليل كما انتقد سائر أدلة المتكلمين مبیناً أنها لا تجري مجرى الشرع على نحو أفصح وأوضح من انتقاد ابن الوزير. 


]>419[ 


والناس مختلفون في بصماتهم فلا تتشابه بصمتان إذ اكتشف منذ أول القرن العشرين أن بصمة الإصبع تتشكل من مجموعة خطوط متقاطعة على 
أشكال مختلفة منحنيات أو دوائر» وییداً تشكيل البصمة للشخص وهو جنين في الشهر السادس ولا تتغير بعد ذلك أبداً حتى لو تغير الجلد نتيجة 
حرق أو غيره فإنه إن عاد تعود نفس البصمات» وقد أخذت في إنجلترا بصمات لمليون شخص لم تتشابه بصمتا شخصين الا في 5 أو 7 صفات بينما 
لا بد من أن تتشابه البصمتان في 12 صفة لتعتبر بصمتي شخص واحدء وقد اعترفت دول العالم بالبصمة كأحسن وسيلة للتعرف على الشخصية بل 
لم ينجح المجرمون الذين يغيرون ملامحهم بجراحة تجميل في تغییر بصماتهم. 


[420->] 
ابن الوزير: ترجيح أساليب القرآن على أساليب الیونان ص 88. 


[421->] 
ابن الوزير: إيثار الحق على الخلق ص 67. 


[422->] 
ویعجز السحرة عن الإتيان بالمعجزة كما كان بين موسى وسحرة فرعون. 


[423] 
يقال مکتوب بالشعر بين کتفیه: توجه حيث شئت فانك منصور. 


]>-424[ 


يتمسك المعتزلة في المعجزة بمفهومها: إنها على سبيل التحدي لإثبات دعوى النبي وأن تكون على مشهد من الجمع: المؤمن والمتشكك والجاحد» 
عندها یمن المقمن وعندها ینکر الجاحد مع اعترافه بمشاهدتها ومن ثم كان انكار بعض المعجزات المنسوية للنبي ولم تتوفر فيها هذه الصفات 
کانشقاق القمر إذ لم يؤرخ لذلك الیوم في رايهم آحد. 


[425->] 
ابن الوزير: البرهان القاطع في إثبات الصانع ص 31. 


]>-426[ 


راجع كتابي: الأربعين في أصول الدين ص ۰700 ومعالم أصول الدين على هامش المحصول ص 26. - 27 وراجع كتابي في علم الكلام طبعة 1978 
ص 735. 


[427->] 
ابن الوزير: إيثار الحق على الخلق ص 429. 


[8 42 ] 
المرجع السابق ص 496. 


[429->] 
ابن الوزير: إيثار الحق على الخلق ص 260. 


[430] 
المرجع السابق ص 351. 


]>-431[ 


معظم هذه الاراء لأبي الحسن الأشعري» ذكرها ابن الوزير نقلاً عن الرازي في كتابه: الأربعين في أصول الدين» وهي آراء صادرة عن خصومة للمعتزلة 
ومعارضة لهم فجاءت جدلية غير موضوعية. 


[432>] 
ابن الوزير: الروض الباسم في الذب عن سنة ابن القاسم ج 2 ص 21. 


]>-433[ 


أراد ابن الوزير بهذا التقسيم الرباعي للشاعرة أن يجعل ثلاثة منها -أي أكثرها - تقول بحرية الإرادة ولا تختلف في كثير عن المعتزلة محاولة منه 
للتقرب بين الفریقین» غير أنه تجاهل آهم شخصيتين مؤثرتين في الأشاعرة: الغزالي والرازي» والواقع أن الباقلاني والإسفراييني والجويي يمثلون بصدد 
مشكلة الجبر والاختيار اتجاهاً متقارباً إن لم يكن متشابهاً ويمكن أن يضاف إليهم الشهرستاني الذي ذهب في کتابه نهاية الإقدام... إلى أن إرادة الله لا 
يصح أن تتعلق إلا بأفعاله دون كسب العبادة سواء أكان طاعة أم معصية آما الغزالي فقد عالج الأمور من خلال منظوره التصوفي» فأفعال العباد 
بالنسبة لقدرة الله المسطور في اللوح المحفوظ كالقلم في يد الكاتب» والناس عندما یفعلون باختيارهم فإنما هم مبعثون عن عملهم المسطور في 
اللوح المحفووظ تفسيراً منه لقوله تعالي [القلم: 1] إحياء علوم الدين ج 4 ص 348» وني باب التوكل من الكتاب المذكور يذكر البيتين: 

جرى قلم القضاء بما يكون فسيان التحرك والسكون 

جنون منك أن تسعی لرزق ويرزق في غشاوته الجنين 

واذا كان الغزالي قد خلط الکلام بالتصوف بصدد الجبر والاختیار فإن الرازي قد مزجه بالفلسفة بمفهومها لدی فلاسفة الاسلام. إذ الانسان کائن 
ممکن الوجود لا پترجح له وجود ولا فعل إلا بترجیج من واجب الوجود ثم پشرح هذه العبارة الفلسفية شرحاً کلامیاً فیقول صراحة إن آفعال العباد 
بقضاء اللّه وقدره وان الانسان مضطر في اختیار وأن لیس في الوجود الا الجبر (الرازي: المباحث المشرقية ج 2 ص 517) واللّه قد کلف الکافر أن 
يؤمن مع علمه بأنه لا یومن» ومن ثم فان الایمان منه محال» کلف آبا لهب الإيمان وقد أخبر أنه [المسد: 3] فمن الإيمان تصديق الله تعالى في ما 
أخبر عنه» ولا يصدر فعل من عبد إلا بموجب الدواعي الملزمة له على الفعل ومتى كان كذلك كان الفعل من العبد واجباء والقدرة على الكفر 
والداعي إليه من خلق الله تعالى ومجموعهما يوجب الكفرء فإذا كلفه بالإيمان فقد كلفه بما لا یطاق ولا يقبح من اللّه شيء (الرازي: معالم أصول 
الدين ص 83). 
خلاصة القول أنه إن صح تقسيم مواقف الشاعرة بصدد الجبر والاختيار إلى أربعة فهي: موقف أبي الحسن الأشعري - موقف الباقلاني والإسفراييني 
والجويني والشهرستاني - موقف الغزالي وهو أبعدها أثراً وأكثرها انتشاراً ثم موقف الرازي» وثلاثة منها تقترب من الجبر إن لم تكن قد صرحت به: 
هذا هو واقع الحال بصرف النظر عن محاولة ابن الوزير تقريب رأي الأشعرية من المعتزلة في القول بحرية الإرادة» وإلا ففيم كان انتقاده حتی 
لأقربهم من المعتزلة؟ 


[434->] 
ابن الوزیر: المرجع السابق 262. 


[435] 
حینما قال الرسول هذا الحدیث قرأ بعده قول اللّه تعالی: [اللیل: 5 - 10]. 


[436] 
يميز ابن عربي بين آمر تكودني یندرج تحته كل ما هو مقدر بما في ذلك معصية ابلیس وبين أمر تكليفي بالطاعات وأداء الفروض والواجبات: راجع 
"فصوص الحکم" لابن عربي ومقدمة الدکتور آبو العلا عفيفي له» وخطورة هذا القول أنه اتخذ مبرراً للقول باستواء الطاعات والمعاصي أو الخير 
والشر لاندراجهما تحت الأمر التكويني» وقد أحسن ابن الوزیر إذ تنبه إلى ذلك. 


[437->] 
ابن الوزير: إيثار الحق ص 276. 


[438] 
المرجع السابق نفس الصفحة. 


[439] 
ابن الوزیر: إيثار الحق على الخلق ص 275 وما بعدها. 


[440 > ] 
مع الاعتراف بجهد ابن الوزیر الفائق والرائع في التوفیق بين المعتزلة والأشاعرة فلا أظن أن الخلاف بينهما - كما يرى هو - شكلي لأنه ليس في 
التعبير مجرد لبس يقتضي بعض التعديل أو لمجرد المحاولة لمعارضة الخصم وانما هو اختلاف جوهري في النهج والنسق والمذهبء غير أن 
تصحيحه لآراء الفريقين يدل على غزارة علم وأصالة فكر ونفاذ بصيرة. 


[441->] 
ابن الوزير: إيثار الحق ص 231. 


]>-442[ 


ابن الوزير: الروت 
لوزير: الروض الباسم ص 68. 


[443->] 
أورد ذلك البيهقي في كتابه الأسماء والصفات في حديث عن ابن عباسء إيثار الحق ص 103. 


]444[ 
المرجع السابق ص 215. 


[445-] 
المرجع السابق ص 227. 


[446 > ] 
ومن هنا انتقد ابن تيمية موقف الأشاعرة في نفي الحكمة قائلاً إن فقههم یناقض کلامهم. 


[447->] 
ابن الوزير: إيثار الحق ص 201. 


[448->] 
من مذهب: السلف لا من الأشاعرة. 


]>-449[ 


وسبب آخر مذکور في الحديث القدسي: "إن قصّر عبدي عن طاعتي فله مني إحدى ثلاث: أن يتوب إلي فأتوب عليه أو يستغفرني فأغفر له أو 
أخرج من صلبه من يعبدني". 


[450->] 
ابن الوزير: إيثار الحق. ص 93 أو ما بعدها. 


[451->] 
ابن الوزير: إيثار الحق ص 380. 


]>-452[ 


قاسم غالب أحمد وآخرون: ابن الأمير وعصره من ص 115 - 129. 


]>-453[ 


الوزير ثم علق عليه الحسن الجلال في كتابه ضوء النهار ثم عقب عليه ابن الأمير في كتابه منحة الغفار وعلق عليه الشوكاني في السيل الجرار. 


[454-] 
المرجع السابق ص 13. 


]>455[ 


على أن لي ملاحظة على الكتاب المذكورء أنه کغیره من كثير من الکتب التي تؤلف في أعقاب الثورات» تحسب أن نصرة الثورة نما یکون بهدم 
لماضي» لا الماضي القریب فحسب بل والبعید آیضاء وانما تعلو الثورات بقدر ما تقدم للناس من إصلاحات لا بأن يصبح الماضي كله أشلاء وأكواماً 
من الحطام 31 تعتلیه الثورةء ومع احترايي الشديد لمؤلفي الكتاب فإني أقول إنه لا يصح أن يدفعنا شنآن قوم إلى ألا نعدل ف الحكم» والا فماذا یکون 
إثارة الشكوك حتى في صحة انتساب القاسم الرسي إلى ذرية النبي وبالتالي یحی بن الحسين ومن تبعه أو كالقول إنه» وان حرر اليمن من الأتراك فإنما 
أراد استبدال استبداد باستبداد» إن فتح المدارس فلأجل فرض مذهبه» إن خلص من أدعياء التصوف فلأنهم كانوا يشاركونه سلطانه على أفئدة 
لناسء ما هكذا يكتب التاريخ ولا هكذا تؤول آحدائه» وإنه لأمر جد خطير: ماذا بقي لليمن من تراث تعتز به بعد أن أدين تاريخها الاسلاي كله ابتداء 
من یحی بن الحسین؛ كلهم مطعون في نسبهم وكلهم اتخذ المذهب الزيدي وسيلة للتسلط على رقاب الناس وأفتدتهم» لست أنكر قولهم لو كانت 
بلدان العالم الاسلاي بأسرها كانت تعرف الديمقراطية والشورى ما عدا اليمن المغلوب على آمره أما "والحال من بعضه" فليس أئمة اليمن 
لمتأخرين وحدهم المدانين هذا ويرى فضيلة المفتي الشيخ أحمة زبارة و أن کتاب قاسم غالب لا يصح الاستناد إليه لأنه غير موضوي في أحكامه» 
أريد أن أقول: ينبغي أن يكتب التاريخ بموضوعية وأمانة وأن لا يكون معول هدم لكل الماضي والا وجدنا أنفسنا صغر اليدين من كل تراث فكري» 
وانما يقام مجد الحاضر على اعتزاز بأمجاد الماضي لا على أشلائه» واللّه الموفق للصواب. 


] > 456[ 

تمرد الحسین بن القاسم على آبیه لإيثاره آخاه عليه ومحاولة الأب الایقاع بأبنائه» وحين کادت صنعاء تكون مسرحاً للسلب والنهب من القبائل التي 
ساقها الابن ضد آبیه تقدم الأمير للوساطة بين الأب وابنه وانسحب الابن وجموعه عن المدينة إلى مرکزه بعمران. وحالة آخری تدل على تمزق 
الروابط الأسرية بسبب المطامع وهي سجن المهدي (آحمد بن الحسن بن القاسم) ابنه لاشتراکه مؤامرة مع خصوم آبیه وبقي الابن في السجن إلى أن 
مات الحسین عام 1161 وتولی ابنه العباس» وبتقدم ابن الأمير للوساطة وبسافر إلى أحمد حاکم تعز وما زال به حتی عاد ببیعته لابن آخیه العباس 
ووساطة ثالثة بين القاسم آل (سحاق» وقد كانت تربطه بالآخرین صلات قوية وقد دعوه إلى الخروج معهم ولکنه رفض حين وجد من المتمردین ما 
وجده في الغاصبین من بطش وسلب ونهب ومحال أن یستبدل استبداد باستبداد» واعتزل في کحلان وحینما شك القاسم في رحیله عاد إلى صنعاء 

ليواجه القاسم بحقيقة موقفه» وقد تمکن بمواقفه هذه من الوساطة بين الفریقین. 


]>-457[ 


كان في وساطته أن أحس غدراً من الحاكم وواجهه بذلك» وواجه الحاكم إرهاقه للرعية بالضرائب باسم الركاة وتحويله الأرض العشرية إلى أرض 
خراجية كأنها مملوكة لغير المسلمين وقد فتحت عنوة وواجه الحاكم بسماحه لليهود بيع الخمر للمسلمين وما من فرصة وأنه لقول كلمة حق إلا 
قالها نظماً ونثراً. 


[458>] 
وجه بعض أفراد أسرة الحاكم إليه تهمة عدم الدعاء للإمام القاسم في إحدى خطبه لينالوا منه عند الحاكم وهددوا بقتله إثارة للفتنة» فاضطر العباس 
حين ظن به ممالاته لآل إسحاقء وحين نصح الحاكم جنده الذين يعيثون في الأرض فساداًء اقتحم الجند داره لاغتياله لولا أن أقنعهم بوساطته لهم 
عند الحاكم حتى تظل أرزاقهم. 


]459[ 


في زمن بلغ فيه ذعر المواطنین آقصاه من قبائل اشتغلت بالسلب والنهب ولم ترع حتى قاصدي بيت الله الحرام» ظهر رجل یدعی آحمد الحسني 
ولقبه آبو علامة لا عصبية له ولا عزوة رغم أنه من صل مغريي ومن ذربة آل البیت» التف حوله المستضعفون في الأرض لینتقموا من القبائل 
المغيرة ولیهدموا الحصون التي ینطلق منها قطاع الطرق حت آصبحت القبائل ترهبه والعامة تنسب إليه الکرامات وخوارق العادات» وکان يرسل 
آتباعه لقبض الواجبات (الرکاة) ویضعها في مصارفها وینصف المظلوم» یقول ابن الأمير عنه: وأذل القبائل الذین کانوا قد طاولوا الجیال... حتی هدم 
الله بناء‌هم وأطفأ نارهم وأظهر عجزهم وبوارهم بظهور هذا الدرویش... أذلهم الله برجل لا یعرفون له قبل ذلك اسماً... ولا أعد لقتالهم سلاحاً ولا 
رجالاً... ولا بذل مالآ ولا اتخذ أهلاً ولا منزلاً ولیس له عشیرة: ابن الأمير وعصره ص 260 - 264. 


] > 460[ 


ابنه إبراهيم بن محمد الأمير (ت 1213ه) مؤلف بعنوان: الروض النضیر في تراجم مولفات محمد بن إسماعيل الأمير مخطوط بمکتبة محمد عبد 
الخالق الأمير بصنعاء راجع عبد الله الحبشي: مصادر الفكر العربي الاسلاي في اليمن. 


[461->] 
لبعض هذه المخطوطات أكثر من نسخة بالمكتبة الغربية بالجامع الكبير وقد اكتفيت بذكر رقم واحد منها. 


]>-462[ 


أشك في صحة نسبتها إليه. إنها تنطوي على عقائد أشعرية بحتة كالقول بأن ترتيب الخلفاء في الفضل كترتيبهم في الخلافة وآن الله خالق أفعال 
العباد ولا يقبح منه شيء: له أن يعذب أنبياء وأن يثبت الكفار وأن الله يرزق الحرام كما يرزق الحلال. 


[463] 
الموضوع وإن كان فقهياً فإن له جانبه الكلاي» فقد كان الحكام يستحلون لأتفسهم أخذ الزكاة وهم يدعون الانتساب إلى ذربة الرسول والزکاة محرمة 
على آل محمد بموجب الحديثء لأنها أوساخ الناس (تطهير ذنوبهم) فنبني أن يترفع منها آل محمد. 
يمكن الرجوع لمعرفة سائر مؤلفاته ورسائله ودواوينه إلى كتاب: ابن الأمير وعصره من ص 321 - 326. 


[464 > ] 
صحة النتیجة: بعض الواجب لا یحصل عن تقلید. 


[465>] 
ابن الأمير: إرشاد النقاد إلى تيسير الاجتهاد مخطوط مجامیع ص 169. 


[466 > ] 
ابن الأمير: تطهیر الاعتقاد من آدران الالحاد ص 214 - 218 مخطوط. 


]>-467[ 


ولكنا سنجد ابن الأمير ينكر على الحركة الوهابية استباحة الدعاء واستحلال الأموال وسبي الذراري والنساء بل إنه سينكر وصف أصحاب البدع 
الذين حاريهم الوهابيون بالشرك المبيح للقتل» ويبدو أنه حين دعا إلى ذلك لم يكن يتصور ما يلزم عن هذا القول من إراقة دماء حرمها اللّه. 


[468 > ] 
ولا يفصح ابن الأمير عن رأيه: هل یستنکر زيارة الرسول بعد أن استنکر بناء القبةء كان ينبني أن يستثني الرسول من زيارة القبور» ولکن ترکه الموقف 
معلقاً يلزم عنه إنكارء لأن سياق حدیثه كله إنكار زيارة القبور» ولکنه يبدو أنه إن آعلنها صراحة: جواز زبارة قبر النبي لقوله: (من حج البیت ولم يزرني 
فقد جفانی) ۰ فستکون حجة لخصومه علیه. 


]469[ 
ابن الأمير: الإنصاف في حقيقة الأولياء وما لهم من الكرامات والألطاف. 


[470->] 
المرجع السابق ص 312. 


[€471] 


كتاب أغلبه صیغ مختلفة في الصلاة على البي» ويرى بن الأمير أن لا يمتدح رسول اللّه إلا بما امتدحه الله به في كتابه وما نقوله في التشهد أنه عبد 
لله ورسوله» آما القول بأنه خير البرية فلم نؤمر به بل لم نؤمر بتفضيله على سائر الأنبياء والألفاظ الواردة في دلائل الخيرات عنده مثل محمد فالق 
صبح أنوار» الوحدانية وطلعة شمس الأسرار الربانية ومهجة الحقائق الصمدانية» ومثل أسألك اللهم بالأسماء المكتوبة على جهة إسرافيل وبالأسماء 
لمكتوبة على جهة جبريل وبالأسماء المكتوبة حول العرش فيرى أنه لا يصح أن يكون مثل هذا الكتاب ورد من أوراد الإسلام يتلى كل صباح وظلام» 
وأنه كتاب يستحق الإعدام وجعله رماداً تذروه الرباح للتنبيه على ما فيه من غلوء وإذا كان عثمان قد حرق المصاحف خوف الفتنة فأولى أن يحرق 
مثل هذا الكتاب لما فيه من الأحاديث الموضوعة والكذبء ولا تقاس دلائل الخيرات على كتاب الجامع الصغير لأن مؤلفه "السيوطي" قد عزا 
لأحاديث إلى كتبها المعروفة لمن أراد الحقيقة» آما صاحب دلائل الخيرات فلم يعز ذلك إلى عالم (ابن الأميرء إرشاد ذوي الألباب ص 68) وأعارض 
بن الأمير في نقطتين: 1 - قياس دلائل الخيرات على المصاحف التي حرقها عثمان كمبرر للحرق 2 - إن ما فيه من أحاديث باطلة أو أقوال عدها 
بدعة تدعو إلى تنقيحه لا إلى حرقه وإلا فقد عالج غلواً يغلو وكان كمن وجد في سلته بعض تفاح فاسد فألقى السلة بكل ما فيها. إن حرق أو منع أي 
كتاب أو تحريمه يكون عادة داعياً إلى انتشاره» وأن الكتب لا تعدم قراءها بفتوی» فقد سبق أن حرم ابن الصلاح قراءة كتب المنطق أو حملها فعد 
ذلك تعنتاً وحجراً على حرية الفكر وأصبح المنطق يدرس في معاهد الدينء أما لو كان قد قام بتنقيح الكتاب سواء في طبعه خاصة أو على هامشه 
ذاكراً الأحاديث الضعيفة كما فعل العراق باحیاء علوم الدین لكان قد أدى للمسلمین خدمة جليلةء ولكن ابن الأمير انساق في تأييده لمذهب السلف 
وقد عرف عنه التشدد الإسراف في إطلاق الزيغ والبدع» وما هكذا تكون الدعوة كما أرشد الله نبيه [النحل: 125]. 


]>-472[ 


مر والتوآهي ام 7 بمقتضاها کون الفعل من العید طاعة أو فعضي آما هر التكوي المتعلق بعلم الله اي امد كه 0 


]>-473[ 


قاسم غالب وآخرون: ابن الأمير وعصره ص 160 وما بعدها. 


]>-474[ 


ابن الأمير: إرشاد ذوي الألباب إلى حقيقة مذهب ابن عبد الوهاب ص 66 وما بعدها. 


|1475 
لم يكفر الخوارج وان کفروه. وأما المختار فقد قتله مصعب ابن الزبير وقتل عبد الملك بن مروان مصعبا كما قتل الحجاج عبد الله بن الزبير وکلهم 
طلاب ملك ودنياء آما الجعد بن درهم فقد قتله أحد عمال بني أمية دون مشاورة عالم» وقد زعم عبد الوهاب أن قتله (أي المختار والجعد) كان 
باجماع التابعين فوقع في خطأ تاريخي وآخر فقهيء أما التاريخي فقد ذكرناه وأما الفقهي فقد خالف إمامه آحمد بن حنبل الذي كان يقول: من ادعى 
الإجماع فهو كاذب. 


]>-476[ 


عن جابر ابن عبد الله أن الرسول قال: بين الرجل والكفر ترك الصلاة» أما تارك حكم الله فلقوله تعالى: چ ۀ ۀ ه 4 ب + ه ه ه ۾ چ[المائدة: 
4 وفي آية أخرى هم الظالمون وفي ثانية هم الفاسقون» وهناك أحاديث تنفي الإيمان عن شارب الخمر وعن الزاني» كذلك من آق كاهناً فصدقه 
بما یقول فقد کفر بما أنزل على محمدء ومن قال لأخيه يا افر فقد باء به آحدهماء هذا ويرى ابن الأمير أن من حاريهم آبو بكر من ماني الراة 
ليسوا كفاراً إذ لم يكفرهم أحد من الصحابة» ویشیر إلى أن البخاري قد عقد في كتابه عن الإيمان باباً للكفر ذاكراً الأحاديث الدالة على ذلك» وإن ابن 
عباس فقد ذكر أن الحكم بغير ما أنزل الله من الکفر العملي مستنداً إلى قول ابن عباس في تفسير الآية: إنه ليس بكفر ينقل عن الملة وانما هو كفر 
دون الكفرء هو بترك حكم الله كفر ولكن ليس کمن كفر باللّه واليوم الآخر. 


[€477] 


ابن الأمير: إرشاد ذوي الألباب إلى حقيقة مذهب ابن عبد الوهاب. 


]>-478[ 


هذا أفضل تفسير لعدم خروج هؤلاء الأئمة مع أن معظم فرق الزيدية كانت تحمل على الأئمة القاعدين فلا تعد إماماً من أغلق بابه وأرخى ستره لا 
ينكر ما يقع خارج داره حتى جاء ابن الأمير بأحسن تفسير. 


]>-479[ 


محمد أبو زهرة: أحمد بن حنبل: حياته وعصره وآراؤه ص 101. 


[480 >] 
خرج المختار للثأر من قتلة الحسين. 


]>-481[ 


استندنا إلى هذا الرأي لابن الأمير في الأشعرية في الشك في صحة نسبه إليه (أرجوزة في أصول الدين) لأنها كلها معتقدات أشعرية بحتة. 


4821 ] 
ابن الأمير الإشاعة في بيان من نهی عن فراقه من الجماعة (ص 181 من المخطوطة رقم 187 مجامیع). 


[483>] 
لم يعقب ابن الأمير على هذا الرأي ودبدو أنه یحبذه نظراً لثنائه على أهل الحدیث ورجال السلف, ولکن مذهب السلف يؤخذ عليه ما آخذه ابن 
الأمير على الأشعرية من آراء مبدعة ذكرها ابن الأمير في حديثه عن ابن عبد الوهاب وشيوخه من الجهة والتجسيم وغير ذلك. 


[484->] 
لم يشر ابن الأمير إليه وكتابه العواصم من القواصم فيه حملة على الحسين وزيد وغيرهما واعتبارهما خارجين على الجماعة. 


[485->] 
ابن الأمير: في بیان ما يجوز ویحرم من مخالطة الظلمة» مخطوط مجاميع 187 ص 199. 


[486->] 
المرجع السابق ص 201. 


[487>] 
على رأس من تأثر به المورخ محمد بن زبارة (ت 1381ه) فهو من تلامیذ الجیل الثاني وقد أسهم في نشر کثیر من مولفاته» أما تلامیذه المباشرون 
فمنهم محمد بن أحمد الودي (تت 1236ه) وقد لازمه ملازمة تامة ومحمد بن آحمد مشحم الصعدي (ت 3 ) وأحمد بن محسن بن الامام 
إسماعيل بن القاسم (ت 1223ه) ومحمد بن هاشم بن یحی الشاي (ت 1251ه) وأحمد بن عبد الله الصمدي (ت 1222ه) له أسئلة أجاب 
عنها أستاذه الشوكاني في كتابه العقد النضيد ثم ابنه القاضي أحمد الشوكاني (ت 1281ه) ولا تزال مدرسة الشوكاني قائمة في اليمن إلى يوم الناس 
هذا (راجع ولاية الله للدكتور إبراهيم هلال ص 30 - 33). 


[488->] 
د. إبراهيم إبراهيم هلال: تحقيقه لكتابه ولاية الله أو قطر الولي في حديث الولي للشوكاني ص 34 - 46.. 


[489] 
الشوکانی: بغية المستفید في الرد على من أنكر العمل بالاجتهاد من أهل التقلید مجموع 1 من ص 28 - 32. 


[490] 
في باب القضاة من کتاب متن الأزهار لابن المرتضی. 


[491] 
الشوكاني وتحقیق عبد الله الحبشي: أدب الطالب ص 22. 


[492 > 
الشوکانی: البدر الطالع ج 2 ص 84. 


[493>] 
من أمثلة هؤلاء العلماء الذين ذكرهم الشوكاني: ماالك بن أنس - البخاري - ابن حزم ثم يذكر بعض علماء اليمن الذين تفتحوا على أهل السنة 
ونبهوا الناس إلى الحديث مثل ابن الوزير - وقد أثنى عليه الشوكااني كثيراً ثم الحسن بن أحمد الجلال (ت 1084ه) وصالح بن مهدي المقبلي (ت 
8 ه) ومحمد بن إسماعيل الأمير (ت 1182ه) ثم شيخ الشوكاني العلامة عبد القادر بن أحمد (1207ه) وكلهم تعرض للاضطهاد والإيذاء من 
المقلدين ثم انتشرت علومهم وعرف لهم الناس فضلهم (راجع الشوكاني: أدب الطلب ص ۰27 28). 


494 ] 
جمعت في کتاب إظهار الخبي في الرد عى إرشاد الغني (مخطوطة بمكتبة الأمبريانا). 


[495-] 
الشوکاني وتحقیق عبد الله الحبشي: أدب الطلب» ص 43 - 44. 


[496 >] 
المرجع السابق» ص 36 - 38. 


]>-497[ 


والتقارب في المناصب الدينية أو الدنيوية يحمل ذلك أن يرد كل منهما ما جاء به الآخر حتى إن كان صحيحاً وذلك صنيع أهل الطاغوت» ص 91 - 
92 


[498] 
المرجع السابق» وبصدد ما یتعرض له بعض العلماء من آفات يرجح إلى کتاب الحارث: الرعاية لحقوق الله عز وجل ولعل الشوكاني قد استفاد به. 


]499[ 
المرجع السابق» وبصدد ما يتعرض له بعض العلماء من آفات يرجع غلى كتاب الحارث: الرعاية لحقوق الله عز وجل ولعل الشوكاني قد استفاد به. 


])> 500[ 


المرجع السابق ص 62 ویذکر هذین البیتین: 

تشیع الأقوام في عصرنا منحصر في بدع تبتدع 

عداوة السنة والثلب للأس لاف والجمع وترك الجمع 

ولا أظن شیناً من هذه البدع قائماً اليوم باليمن بفضل رجال الدين من مدرسة الشوكاني. 


]¥501[ 
المرجع السابق ص 87. 


[502>] 
المرجع السابق ص 124. 


[503->] 
المرجع السابق من ص 104 - 106. 


]> 504[ 


إلى جانب وصیته باخراج الیهود من جزيرة العرب وتنفیذ جيش آسامة. 


]> 505[ 


الشوكاني: أدب الطلب ص 167 - 172 ودشير الشوكاني إلى أنه کتب إلى علماء تهامة یستنکر ما یحدث من حلقات ذکر یجتمع فیها معتقدو القبور 
في رسالة سماها: الدر النضید في إخلاص التوحید. 


]506[ 
المرجع السابق ص 172 - 174. 


[507>] 
حدیث: (قد كان في الأمم قبلکم محدئون فان يكن في أمتي منهم واحد فعمر). 


]> 508[ 


في رواية آخری (المره مع من أحب). 


[509>] 
الشوكاني: رسالة في التصوف مجموع 71 ص 121 - 126 وبروي قصة عن الجنید يشرح فیها حدیث اتقوا فراسة المؤمن حين جاءه شخص غريب 
بطلب معنی الحدیث فأطرق الجنید ولم يرفع راسه ثم قال: (أسلم فقد آن لك أن تسلم) وکان السائل نصرانياً يريد امتحان الجنید قائلاً في نفسه إن 
كاشفني فهو ولي آسلمت على بدیه. 


|510[ 
د. إبراهيم هلال: ولاية الله والطريق إليها ص 410. 


[511->] 
المرجع السابق ص 410 - 416. 


[512>] 
: نيتها كما به البسطاي» والاتحاد هو حلول 
قة فز 1 ة ا د الفناء هو فناء النفس عن إنيتها صرح ب : ي“ 
حظ أن الشوكاني لم يميز بدقة بين الفناء والاتحاد ووحدة الوجود. وا ۱ ا 1 فهه مذهت اد حيث لا 
ا واتحادهما كما هي عقيدة النصارى في المسيح وكما صرح بذلك الحلاج» وأما 00 ۰ e‏ بن عربي 
وجود فى الحقيقة للموجودات الجزئية ليكون الموجود الحق الأوحد هو الله وما سائر الموجودات إلا مظاهر وتجليات ٠‏ 


[513>] 
الشوكاني: أدب الطلب ص 114. 


[514>] 
ثم يذكر هذه الأبيات: 
وغاية ما حصلته من مباحثي ومن نظري من بعد طول التدبر 
هو الوقف ما بين الطريقين حيرة فما علم من لم يلق غير التحير 
على أننى قد خضت منه غمارة وما قنعت نفسى بدون النحر 
التعليق: وصف مقالات علم الكلام بأنها خزعبلات ليس من الموضوعية في شيء لقد افتقد إلى الإنصاف الذي نصح طالب العلم به. 


[515>] 
الشوكاني» التحف في مذاهب السلف» مجموع ۰194 ص 55 - 59 مخطوط. 


[516] 
وحینما یقال: طربقة السلف أسلم فان الرد: ولکن طريقة الخلف آعلم. 


[517>] 
نسب إلى ابن هاشم - وقد ذكر الشوكاني أنه أبو علي - أنه قال إن اللّه لا يعلم من ذاته غير ما نعلم نحن عنه. 


[518>] 
الشوكاني» أدب الطلب» ص 160 - 161. 


[519] 
المرجع السابق» ص 164 - 166. 


[520>] 
الشوكاني إرشاد الغبي إلى مذهب آهل البیت في صحب النبي مخطوط. 


[€521] 


الشوكاني: العقد الثمين في إثبات الوصية لأمير المؤمنين (ملحق كتاب الرسالة الوازعة للمعتدين عن سب صحابة سيد المرسلين لیحی بن حمزة» 
مطبوع ص 4 - 10. 


[522->] 
(*) تعقيب المفتي الشيخ أحمد زبارة: أنجب اليمن علماء مثله ولكنهم لم يشتهروا كما اشتهر. 


]> 523[ 


راجع على سبیل المثال البغدادي من الأشاعرة الذي لا یکفر المخالف ویحرم الصلاة خلفه أو عليه فحسب بل ومن شك في کفره فهو کافر وأمثاله 
في معظم الفرق کثیرون. 


]> 524[ 


ولو صح ذلك للزم عنه أن یکون من آقام عليه الرسول الحد من صحابته» وانما المعنی العرفي والاصطلاي للصحابة المؤازرة في الضراء قبل السراءء 
وقبل الفتح لا بعده فالاخرون مولفة قلوبهم لأصحابه. 


[2525>] 
راجعني في استخدام هذا اللفظ إبراهيم بن علي الوزير مؤثراً استخدام لفظ (الحصر) أي حصر الإمامة في آل البیت» والحق أن اللفظ الأخير أدق. 


]> 526[ 


ولقد جاءت هذه البيعة بکثیر من الاعتبارات التي آغفلت في تولي السابقین علیه: ٍنکار حق الأنصار وممثلي الأمصار في الاختیار بعد استبعادهم عن 
تولي الخلافة» وأن یقوم الاختیار على رأي الجماعة الأعلى لا رأي فرد واحد. 


]> 527[ 


(*) اکتفیت بذکر آهم المصادر العامة» آما المصادر الخاصة بکل شخصية فمذكورة في الهوامش الرقم المذکور آمام کل مخطوط هو رقمه 
بالمكتبة الغربية بالجامع الكبير بصنعاء. 


